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| ما كان لهذا الكتاب أن ينجز دون المساعدة الأحوية 

الثمينة الي ا من الصديق الشاعر صلاح حيثاني 

الذي أمضى رقا طریلا وهو ينقّب معي في مكتبة جامعة لایدن (هولندا) 

وفي مكتبته الشخصية الغنية با لمصادرء عن خبر هنا أو أسطورة هناك. وي 
حالات غير قليلة كان ينفق من ماله الخاص من أجل تصوير ما يازم من 

المواد الضرورية. وار ذاه يطبق کل تاکید على الممديق 

في متابعة ما اقا حولهء فکان ملاحظاته اکر لأر في 

معاضدتي ومؤازرتي. إنني لسعيد للغاية بتعاونهما معي» وأعده نموذجا طيبا 
للعلاقة فه بین الكثاب. لھماء بعد هذاء کل التقدير والعرفان با لجمیل. 


في إطار عمل يرمي إلى التحقق ما إذا كانت قد 

وجدت) حقا في وقټ ما من الأوقات» في التاريخ 
البعيد للعرب» مدينة باسم [إرم] وصّفها القرآن بأنها إذات العمادي» 
ومن م بيان ادود التي تفصل؛ » بالضرورة بين ما هو أسطرري وتاریخيٰ؛ 
فإنه لمن المناسب» بالفعل» الاأعتراف لا بجسامة هذه المهمةء وإنما كذلك 
الإقرار بطيعة الإغراء الذي تثله مغامرة البحث عن مدينة قد لا تكرن 
وجدتٹ قط؛ ولحنهاء مع ذلك قتلك شراهد هامة على وجودهاء کما 
يكن باستمرارء في الآن ذاتهء إبداء الشك القوي بشأنها. كل ما يكن 
قولهء منذ البدايةء أن الإيانء أو حتى التشكيك» بحقيقة وجود مدينة 
پاسم [إر]» سيران على الطريق نفسها التي شهدت سجالا لغريا 
وسوسيولوجيا بين قدماء المسلمين هنذ أن نزلت (سورة الفجر)» ومن المهم 
أن نلاحظ أن التوشع في هذا النقاش» الذي دار أصلا في صفو ف مسلمي 
الدعوة الأولى بصدد رإرم] وحتى وقت متأحر من ذلك» لم يكن محصوراً 
بحدو د السورة القرآنية بل تعد أه إلى مط من العناء» اللغري تارة» 
والسوسيولوجي تارة أخرى» حول وجود [إرم] والعنى الملتبس لاية «إذات 
العمادي وما إذا كانت صفة لمدينة حقا؟ 


مصدر الإغراء بالىسبة لاء ز نحن المعاصرين› في مواصلة هذا النقاش یکمن 
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ار ۴ ذات العماد 


هنا: إننا نکررء أيضا مغامرة البحث» مثل قدامی العرب والمسلمين»› > عن 
مدينة أسطررية أسمها [!ر] دون أن عرف عنها الشيء الكثير؛ فإذا کان 
البدوي القديم قد بحث عدها في قلب الصحراء با أناح - تاليا - للغوبين 
والفقهاء ذ نسج أسطورتها استناداً إلى تلك المغامرة المسية لعبد الله بن 
ابت فنا على غرار ما فعل» نقوم من جديد بنقل البحث من ميدان إلى 
آخرء وهذه الرة إلى الماضي دفعة واحدةء با يعني أننا سنواصل النقاش 
ذاته الذي فجره تأويل (سورة الفجر)» ولكن مع فارق جوهري واحد 
يتعلق بنوع المغامرة وشكلهاء فذلك الأعرابي التائه في الصحراء على ظهر 
ناقتهء الباحث عن [إرم] قد أمكن له في خاتمة المطاف» أن يضطلع بالبحث 
تحت لهيب الشمس الحرقة عن شيء يَخصه في الصميم» > بینما يتطلب 
الأمر مناء على خلاف ذلك» أن نتصرف على أساس أن الأمر برمته لا 
یخصضداء بل لم تعد یخصنا تاماً کما کان الال مع ابن قلابت الذي رأى 
في [إرم] حقيقة من حقائق وجوده. هناك - آخيرا - ما يدفعٌ» عند سائر 
الملسلمين بصورة شديدة العفرية أحيانا إلى التسليم ب «اخقائق القرآنية»؛ 
أي إجمالا التسليم بكل ما يرد في النص القراني من إشارات إلى مدن) 
وشعوب» وجماعات» وأحداٹ قدية» على أنها تاریخ حقيقي؛ وما يفاقم 
من مصاعب البحث أن الرء مرغم مهما کان حذراً ومحترساً حیال 
مخاطر الالزلاقء على الارتطام بالحساسيات النقافية العربية - الإسلامية 
التي تستمد علومها مباشرة من النص القرآني» حتى وإن كان هذا النص 
متمتعاً عن قول ذلك بصراحة. ومثال [إرم] ساط في هذا السياق› 
فالأإشارة الوحيدة عنها ترد في معرض الإأشارة إلى قبيلة (عاد) ومصيرها 
الأسوي (سورة الأحقاف) بينما تصمت سائر السور القرآنية عن ذكرها. 


دهش المرى حقا حين يعلم أن إشارة عابرةء وتكاد تكون مُلتبسة حتى من 
وجهه ة نظر علماء اللغة في الإسلام المبكر لدينة قد بة» کانت کافیة لإثارة 
نزاع لغويّ وسوسيولوجي لا يزال قائماً دون حل» وأكثر من ذلك لدشر 
أساطیر وحکایات ي سب بعضها إلى عصر معاوية بن ابي سفیان الخليفة 
الأمري. هذا التفجر التقافي» المدهش والمثيرء لم يتولد حقيقة عن مجرد 
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إشارة فرآلية عابرة» ولا بد أن مجتمع الإسلام بكر ر٧ن‏ م إسلام 
الف حات الکبری» قد وجد في تلك الإشارة النادرة لمدينة باسم [ارم] 
دللا من ر ما ينعن استر داده لأجل البرهنة ومن جدید» على الصلة 
المسثة الذگری الدفينةء لذلك البدري بدينته الضائعة. ولكن ونظراً 
للحساسية المفرطة في هذه المسألة فان البحث عن [إرم] بالنسبة لنا 
پتطلب»› وقبل کل شي إجراء احترازیا؛ إخراج المسألة برمتها من إطارها 
الدينيء القدسي› کلیاً وإعادة إدراجها في إطار التاريخ الشتحقق. آنئذ 
لن تہقی مامتا سوى خطوة واحدة مهمة لنكون على أعتاب إمكانات 
جديدة للتحقق من صحة مقاصد الإشارة القرانية التي اختلف الفقهاء 
بشأنها؛ أعني إخراج المسألة مرة أخرى من حقل التاريخ کلياًء وبصررة 
ناجزة» وإعادة رصفها في إطار الخطاب الأسطرري إذ ينيځ لنا مثل هذا 
اقل الضروري» والذي ل غنی عنه» حرية أکبر في التدقيق› ومجالاً 
أرحب لفحص الدلالات وفهم مقاصدها المباشرة تماما کما وردت في 
السورة القرآنيةء وليس فهمها انطلاقاً من التسايم الفقهي بتأويل سائد 
وشائم للاية الم تر كيف فعل رَبك بعاد. إرّم ذات العمادي', لا ریب 
أن تعلق العربي بفكرة وجود مديد باسم 1ر[ وکما وردت في هذا 
النضص» يەکس› فضلاً عن تماقه وإیانه بالنص الديني» استعداداً صلا 
ومتماسكاً إلى حد بعيد لاسترداد معارفه القدية ا عن عالم ما قبل 
الإسلام. هذه المعارف التي سيعيد الإسلام بكل تفجره التقافي» > المفاجىء 
والمباغت» صوغها بلغة دينيةء روحية جديدة ولڪن من درن أن يقطع نهائيا 
مع بعض دلالاتها القديةء بكل ما تحملة من شحناتِ عاطفية وأخلاقية؛ 
فإذا كان الإسلام قاد البدويّء آخذاً به بكلتا يديه» من الفضاء الصحراوي 
إلى عالم المدن الثرية والمزدهرة والمفترحة بالرسالة الديبية الجذابة المدعومة 
بالقوةء فانه في الآن ذاته کان يده ا معارفه السيةء والمندثرة ة» داعا إیاه 
وبقوة ة إلى استردادها . وذلك ما يفسر جزئياً السرٌ وراء تكرار الفرآن لعبارة 
أساطير الأولين) التي ترد على لسان المتشككين بالإسلام» فأساطير 
الأرلين هذهء هي بالضبط تلك المنظومة القديية من معارف العرب المنسية 
والضائعةء التي كان الإسلام في بعض أوجه نشاطه الروحي بُعيد صياغتها 
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ويحتٌ على استعادتها بلغة جديدة. لأهل ذلك» وبعد مانعةٍ غير محدودة 
لن يجد البدويّ مناصاً من تقبل الإسلام با هو تكيف للماضي» تجذير له 
ويجد فيه ديناً خاصاً به» ولن يجد فوق ذلك غضاضة في إعادة إنتاج 
إأساطير الأوليني هذه والتفاخر بها. 


لم يكن الإسلام» بعد مانعة غير محدودة» غرياً على معارف البدويء 
الراسبة والمستمرة باستمرار مجتمعهء بل رأى إليها بعد مقاومةء تواصلا 
مشحوناً بدلالة قدسية لم يألفها من قبلء وها هي تفجر أمام. ناظريه لتعيد 
رسم صورة مفاجئة لعالم كان يعتقد» حتى وقت قريب من الإسلام أنه 
یدرکه. إن ما کان يعلمه من قبل يبدو اليوم مع الإسلام مختلفاء إذ 
غدت هذه العارف» أي أساطير الأولين» مشحونة منذ الآن يكلام الل 
القدسي والمفارق»› ڙهي في ا يزودها بکل ما بازم من صدقية؛ فإذا 
كان البدوي يعلم (مثلا) من قبل شيئا ماء أسطوريا عن [إرم]ء فإن [إرم] 
هذه غدت» عبر الكلام الإألهي» القدسي» وبفضلهء حقيقة قرآنية يتعين 
التسليم بها. وبذا يكون ما هو أسطوري» في نظر البدوي قبل الإسلام قد 
غدا الآن حقيفة تاريخية هعه» وهذه حقيقة محرجة بعض الشيء ولكن لا 
مناص من تقبلها. من هنا نستم مبڙرات عملنا في إخراج مسألة [إرم] من 
حقل القدسي» إلى حقل التاريخي» ومن حقل التاريخي إلى الأسطوريء 
أي إعادتها في نهاية الأمر إلى نقطة انبعاثها الأولى: الأسطورة. ولكن 
ومنعاً لكل التباس مُحتملء فإن هذه الإعادة القصودة من جانبناء تهدف 
في المقام الأول إلى إمعان النظر في بعض معارف العرب القديةء إذ لا بد 
أن [إرم] التي لاقى ورودها في القرآن صدىٌ مستحباًء انطوت» في وقت 
ماء على حقيقة لا ينبغي التقليل من قيمتهاء فهي على الأقل تشير إلى 
«مکان» محدّد» أي ارتباطها بالوجود التاريخي للقبائل البائدة فوق أرض 
معلومة من الجزيرة العربية. إن منظومة المعتقدات العربية القديمةء السائدة 
في مجتمع مكة عشية الإسلام» وتالياً عشية انتصاره وانتشاره بين القبائل 
تتضمن سلسلة لا نهائية من الشعائر الدينية والطقوس رالعبادات 
والأساطيرء ما كان يبغي بأي حال من الأحوال تجاهلها ولا القطع معها 
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كلياً) بينما توافرت إمكانية إعادة تكييفها. بصررة. بناءة» كما هو الحال 
(مثا مع تابيات. القبائل في الطواف حول,الكعبة.. وثمة إشارات كافية 
في كتب الإخبازيين القدامى“ عن نوع وطبيعة التلبية- الديبية قبل 
الإسلامء والتي, سيجري تعديلها با يتوافق مع اللغة الجديدةء المشرقة. 
الغاجئة والمباغتة المماثلة للسحر في رقعها ...لقال الذين كفررا إن هذا 
إلا سحر مبيني". ومن هذه التلبيات» تلبية نزار أضخم قبائل العرب 
وعمودها الفقري والتي کانت تقول إذا ما أَهلّثْ: «لبيك الهم لبيك! 
بيك لا شريك للك! إلا شريك هو لكء. تملك وما ملك!» رهي تلبية 
تقر بوحدانية الخالق وترهن تعبدها للأوثان بهذا الإقرارء ولكن نظر إليها 
من جانب الإسلام على أنها أقل اعترافاً بهذه الوحدانية» ولذا کان تعن 
تشذيبها وتكييفها في إطار لغة روحية جديدة أكثر إشراقا. هذا التكييف 
لبعض الطقوس التعبدية بُفصح عن مغزاه ويفهم على نحو أفضل عندما 
ننظر إلى الإسلام كعملية روحية وتاريخية عميقة تعيد كل تكييف نمكن› 
محتمل› إلى مصدره القدسيء فآدم ثم إبراهیم کانا اول من ردد التلبية في 
صورتها الراهدة: «لبيك الهم لبيك» ولذا فإن إ اعادة التكييف هذه ستکون 
عردة إلى الماضي الأسطوري» الذي يكن أن نجد فيه التعديل المطلوب. 
بهذا المعنى كان الإسلام في استذكاره للماضي لا يعرض نفسه کاندفاع 
فير محسوب صوبا اللستقبل» وإغا کتواصل بٿاء مع هذا الماضي» وذلك 
ما سيبدو في نظر البدوي توافقاً مقبو لا لقد جرى تقطيع أوصال التلبية 
القديية مع الحفاظ على ما هو جوهري فيهاء الخالي من الشرك والمسجم 
مع الرسالة الترحيدية: «لبيك اللهم لبيك»“. لم يكن الإسلام والحال 
هذه يتحرج من العودة إلى لأساطير الأولين) أي إلى المعرفة المسيةء بل 
على الضد من هذاء كان يحث على تطوير فهم أعمق لها. 


في هذا النطاق يكن عرض إمكانية أحرى لفهم أعمق» نماثل› لسألة [إرم] 
الواردة في النص القرآني بالتلازم مع ذكر قبيلة (عاد) إذا ما م حصر 
الإشارات المتناثرة هنا أو هداك» والنظر إليها بر الاستدلال اللغوي 
والإثنولوجي على أنها تنضمن» ربا بأكثر ما نتوقع» وخارج الوظيفة الدينية 
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للآية القرآنيةء فكرة مثيرة عن مدينة عربية قديةء مندثرة ومُعاقبة عقاباً إلهياً 
صارماًء ولكن ليس شأنها أيداً شأن سدوم وعمورة (في التوراة)» لأن 
[إرم] تفردت عنهما بكونهاء وحسب الكلام الإلهي الواضح «..لم يخلق 
منلها في البلاد ي" الأمر الذي ي يعني أنها ریما بدت حتی قبل الإسلام 
بوقت طريل» مدينة عجائبيةء ومدهشةء ولذا ستظل مع الرسلام» 
وفي نظر العربي» کنموذج للمديدة التي يحلم بھاء وفي ی آخرء 
کنموذج لم مقموع برغب في استرداده. ذلك أن مجرد التعلتق العاطفي 
بأسطورةء حتى وإن كانت صادرة في الأصل عن فهم ملتہس للتص 
القرآنيء عن مدينة معاقبةء سحرية وغامضة» صنعت من الذهب الخالص 
والأحجار الكريةء سیشیر مزا إلى شيءَ مفاجىر بالىسبة لمعارفنا نحن 
المعاصرين؛ إذ ما الذي يدعو حقا إلى مئل هذا التعلق من جانب العرب 
القدامى وشغفهم بذكرى مدينة e‏ في قلب الصحراء وهم الذين 
يدخلون بفضل الإسلام إلى مدن حه حقيقيةء ثرية ومزدهرة» إِنْ لم يكن هذا 
التعلق تعبيراً من تعبيرات عدة» عن ذکرى ماء دفينةء عن حلم جمعي 
جتمعات بدو متاثرین في منعزلات صحراوية قاسية؟ بل كيف أمکن 
التوفيق بين هذا التعلق بالمدينة الذهبيةء الصحراويةء وبين فكرة كونها 
مُعاقبة» دنسة» تعرض في إطار الإسلام كمدينة سخط الله عليها وعلى 
صانعها؟ على أن هذه الد كرى الدفية رهي ترتسم في وجدان العرب 
القدامىء في صورة مديدة حفيقية فير وهمية ة ولا ناجمة عن التہاس لغوي» 
ويمكن فوق ذلك العثور عليهاء إذا ما تم تنقيب الصحراء جيداً بحثاً عنهاء 
ن تکون محض ذکری» ولا بد أن العربي القدي وحتی مع أعتناقه 
الإسلام قد ضاعفَ من تعلقه الأسطوري بهاء لا انطلاقاً من مجرد 
الذكرى» وإنما أيضا وهذا هو الهم من إحساسه اللحقيقي بأن الإسلام 
پساعده بصورة مباشرة وتلقائية في إيقاظ مشاعره الكبوتة المنسيّةء حيال 
ماض غدا أسطورياً إلى النهاية. هل كان يكن ل [إرم] الأسطورية أن تنال 
کل هذه الحَظرة في نظر العرب والمسلمينء وينشغل فقهاؤهم في تفسير 
الاية امتصلة بهاء ومن ثم نسج الحکایات عنهاء لوآن ذکرها لم یرد قط 

في القرآن؟ حتی في هذا الشأن يصعب تقد حل نهائي للمسألةء لأن 


۱٦ 


مدخل 


النفي يقودنا إلى منزلق خطر يسف قدرة الخال العربي على الاحتفاظ 
ببعض معارفه عن العالم القديم برمتهاء ومع هذا يحق للمرء أن يفترضء أن 
امعارف القدية ترسبُ في القاع الثقافي وتدشر في خط تطوري صاعد 
باستمرار» یغرف من کل ینبوع جدید» أو مجاورء با يعني أن هذه المعارف 
سوف تختلط وتتداخل مع معارف جديدة متراكمة» وهذا عيله ما حدث» 
لأن الفقهاءء وهم يناقشون مسألة للم[ وجدوا أنفسهم يَغرفون من معارف 
جديدة» فحين يقول الطبري»› مثلاء إِنھا رعا كانت (الإسکندرية“ أو 
نقل فرضية فقيه مغل الزهري» من أنها (دمشق) فهذا يعني أنهم أخرجوا 
المسالة من نطاقها الديني الصريح الذي يقرن وجودها ویحصره في نطاق 
قبيلة (عاد) البائدة (وليس بأي من قبائل العرب الأخرى) بينما يكن لهم 
ريسهولةء أن يبحذدوا موقع (عاد) فوق رمال الجزيرة العربية. ولا كانت 
[إرم] غادرت» بفضل هذا الجدال» موقعها احتمل في ال جغرافياء فقد بات 
أمراً طبيعياً أن تتحول إلى أسطورةء يدسبها هذا الفقيه أو ذاك إلى هذا 
الكان أو إلى مكان آخر وحسب معارفه الجديدة التي امتلكها بفضل 
الإسلام. وباستخدام تعبیر ابن کثير“) فإن [إرم] كانت عبر النقاشات 
الفقهية واللغوية (تنتقل في البلاد) فتارة تكون هي دمشق» وتارة أخرى 
تدمرء أو تصبح هي الإسكندرية. ولأنها مدينة دزارةء تدور في الأرض 
المفتوحة دون توقف» فإن على العربي المسلم أن يفتش عنها في كل مكان. 


إن أقدم نص عن أسطورة رإرم] لا يكاد يرقى إلى أبعد من عصر معارية بن 
بي سفيان» وهو نص متکامل من حيث يته وجهازه السردي» وهذا له 
بالسبة إليناء أهمية شديدة» ففي عصر الفتوحات العربية الإسلاميةء حيث 
تراءى منظر المدن المزدهرةء مثيراً ومدهشاً في عيني الفا العربي المسل» 
أمکن اڑسلام أن يوقظ من جدید حیاً دفیا في أعماق البدوي الداخل 
إلى هذه المدن المفتوحةء لا عبر النص الديني وحده» وإنما أيضاً عبر الواقع 
الجديدء الملموس» لبدو رإرم] عبدئزٍ مديدة ذهبية مطمورة في قلب 
الصحراء يعاد تذكرها في سياق استذكار أعم للأسلاف البعيدينء 
الأسطوربين الذين بنوا مدينة عجائبية لإلم يخلق مثلها في البلادي. بهذا 
ا لمعنى كانت الفتوحات تؤدي عرضياء وظيفة تكزّس نمطا من «التغدية 


¥ 


ارم ذات العحماد 


الاسترجاعية» لا سبيل لواجهته. لم يكن الإسلام قادراًء مهما بدت تدابيره 
احترازية با فيه الكفاية. حيال الاضي المتضمن والنطوي على معارف 
وعبادات وشعائر مناقضة ومتعارضة مع التوحيد. أن يظل منأی عن تلك 
المنظومة الشائكة من المعتقدات؛ وکان عليه على العكس من هذاء 
التفتيش عن سبل فغالة E PREP YE are‏ 
ودمجها في بُيته برغم ما أظهرته بعض هذه المعدقدات من طابع ميثولوجي 
خحالص» ذلك أن سماحة الإسلام کما تجلت مبکراً» كانت تتقبل ما أمكن 
لها ذلك» ویقدر شدید من الود اللاضي کما تاشن في أرضه» بأعرافه 
وتقالیده وطقوسه وأساطيره ومعتقداته الدية القدعة. المتضمنة للت وحيد 
(ظاهرة اللنفاء مثا. وما دام مژسس الإسلام ‏ نفسه نسب ب لرسالته صلة 
عضوية بحنيفية إبراهيم› ویعد الإسلام تطویراً خلاقاً لھاء بعغاً جدیداً 
لروحها التو حيدية» وینظر إلى نفسه بعظمة البي؛ من ملة إبراهيم» وأن 
ويطوف البيت على غرار ما فعل آدم ويلبي: (لبيك الهم لبيك!) فإن لن 
النطقي تام أن يجد في بعض تلك المحتقدات والأفكار ما هكن عده ثقافة 
راسبة قابلة لان تددمج وتتکیف داخل بنية الإسلام. قد تكون [إرم] في 
هذا النطاق من «بقايا» معتقدات ئقافية واجتماعية عاشها مجتمع ما قبل 
الإسلام وعرفها بصورة ما من الصور. بيد أن النص القرآني سوف 
يستخدم بعض هذه المعنقدات والأفكار والتصورات لأغراض محددة» هي 
التذ كير بمصائر الجماعات البشرية القدبة: : ألم تر4› ولیس لاي غرض 
آخر» فیما كانت الفتوحات تدفع»› عملي صوب ذلك النمط من «التغذية 
الاسترجاعية) للماضي. هذا التناقض الشكلي ظاهرياً بين قوة دفع 
«الفتوحات» وقوة دفع «النص» يُفضي» من بين ما يفضي إليهء إلى دمج 
[إرم] كمدية بمدن واقعية. بکلام ٿانِ» جری تخيل المدن الواقعية 

ا مفتوحة بالرسالة الديية والسيف» على أنها هي مدينة. الأسلاف 
الأسطوريين [إرم]. 


ليس لدينا من ذخيرة النص المقدس» عن الشعوب والجماعات البشرية 
البائدة والمدن القديةء ومن الناحية الإجرائية المصلة بهذا التحليل» سوى 
إشارة وحيدة ل [إرم] وإن كانت هناك سور قرآنية عديدة أشارت إلى قوم 
(عاد) وجبروتهم» ولا كانت (سورة الفجر) هي السورة الوحيدة التي 


1۸ 


مدخل 


تخبرنا شيا محدداً عن هذه المدينة العجائبيةء أو المفترض أنها مدية له 
اسما لقبيلةء فإن من الهم معا جة الوضوع بصورة مستقلة كموضوع 
لسجال لغويّ» وهذا ما سنفعله (في الفصل الخامس)» بينما ييكن معالجة 
موضوع (عاد) القبيلة التي ارتبط اسمها ب [إرم] في إطار مختلف 
تتار أسطورة [إرم] في سياق قراءة (سورة الفجر)» قال تعالى: ل تر 
كيف فعل ربك بعاد. إرحَ ذات العماد. التي لم بُخلق مثلها في البلاد. 
وثمود الذين جابوا الصخر بالواد. وفرعون ذي الأوتاد. الذين طغوا في 
البلاد. فأكثروا فيها الفساد. فصب عليهم رَبك سوط عذاب. إن ربك 
لبا لمرصاد» فهذه الإشارة كانت كافية لبعث نقاش قدي ومستفيض» 
سيجري مع الإسلام بين طائفة من الفسرين رعلماء اللغة المسلمينء > ٹم 
ليسعر بعد زعم الإخباريين أن عبد الله بن قلابةء الأعرابي التائه في 
الصحراءء عثر على [إرم] في بعض ا عدن من أرض اليمن. 
وكانت هذه الأسطورة» حسب ما يزعي قد انتشر ت في عصر معاوية بن 
N‏ 
ن» فخرج في إثرهاء ٹم قادته المصادفة الحضة إلى المديدة الضائعة. شیر 
هنا إلى أن هذه الأسطررة قد أوردتها معظم الصادر الإحبارية واللغوية 
والجغرافية القدمةء وتکاد تکون منقو لَة حرفیاً عن رراية أولىء أصلء› رواها 
عبيد بن شَرية الجرهمي في (أخبار اليمن) وتكشف» › في احد مستویاتهاء 
عن نوع وطبيعة تلك الميول والنزعات التي تحكمت» طوال الوقت في 
اعتبار [إرم] إسماً لمديدة ضائعة» برغم أن الالتباس اللغوي الذي صرح به 
أهل الاختصاص.» يكاد ينفي» نفياً تامأ أن يكون الأمر كذلك. إن 
الارتباط الوثيق بين السورة القرآنية وأسطورة العثور على [إرم] يُلزمنا من 
الناحية التقنية الصرف» بأن نقوم» وقبل كل شيءء بالبحث عن مخرج من 
هذه امعضلة المزعجة التي ستفرض علينا تصورا ستاتيكياء نکرر فيه عمل 
القدماء دون فائدة ترتجى» ولذا فمن الأنسب» فضم عرى هذه العلاقة 
الزائفةء تهشيمهاء والتعامل مع السورة القرآنية على نحو منفصل عن 
الأسطورة: فك e‏ الضروري» هذا يعني أننا سوف نزيل هن أمامنا 
عائقاً إجراثياء يحول درن تمكننا من إحراز تقدم معقول على طريق فهم 


۱۹ 


إرم ذات الحماد 


جديد وبتاءء لكل من السورة القرآنية الكرية والأسطورة على حد سواء. 
ومن المرجح أن ما ينجم عن فك الارتباط هذاء واستبعاد أي علاقة بمكنة 
بين [ارم] القرآنية ورإرم] الأسطورة» سيكون»ء في نهاية المطاف» عملا 
حاسماً للحصول على تصين مستقلين يكن معاجتهماء کل على انفراد 
بطريقة ديناميكية› وبحیث بخبر أحدهماء وهو النص المقدس» عن 2 
عاد [إرم]ء ما أن ذلك كان الوظيفة الدينية والأحلاقية التي نشي 

أجلها إلهياء فيما يخير ئ الآحر وهو النض الأسطوريء عن شيءِ u‏ 
يتعلق بضياع أعرابي في صحارى عدن وعثوره المفاجىء على [إرم]» ثم 
عودته منها حاملا المعادن الثمينة والأحجار الكرية راليسك. u‏ 
ذلك فإن محاولة ما للقيول بهذا الارتباط ستعني قبولا دون, سند 
معقول» بأن ارم[ القرآنية هي ذاتها [ارم] التي دخلها عبد الله بن قلابة» 
وسیکون من شان هدذاء التسبب في مشكلات ثانوية لا نهاية لهاء إذ قد 
نجد أنفسنا ملزمين بالسير على خطى الأقدمين وتأبيد الأسطورة بنص من 
القرآن» وهذا ما لا نطیقه ولا نرغب فیه. لقد فشر الفقهاء المسلمون (سورة 
الفجر) القصيرة والمكثفةء بسرڍ يقوم على أساسين» لغوي وميثو لوجي 
فمن جهة عاجوا مسألة [إرم] كإشكال لغوي صرف» ومن جهة أخرى» 
قاموا بإعادة صياغة الأسطورة (ضياع إبل عبد الله بن قلابة ثم عثوره على 
مدينة من ذهب). ونشأت عن ذلك طریقتان في معالیة موضوع [!ر]: 
الأولى: وتقوم على أساس تفسير الأية الخاصة بذكر [إرم] وإسنادها 
بالأسطورة. وهذه الطريقة تقل فرضية الارتباط الوثيق بينهماء وبالتالي 
البباء على هذا الارتباط وتحريله إلى قاعدة صابة من قواعد التفسير 
والتأويل. مثلا: الزمخشري“» الطبري”"" إلى حد ماء والنيسابووي ٩‏ 
والنازن(" ٩١‏ وكذلك ابن عربي» وإلى حد ما أيضا اليعقوبي في 
تاريخه”"'» وأيضاً فخر الدين الرازي^ '» وأخیرا ابن کش *. 

الثانية: وهي تبدو أكثر ملاءمة لنا في عملنا. (هذه بامتياز طريقة 
امسعودي: مروج الذهب: )٠١ :١‏ وابن خلدون" . يركز السعودي 
في قراءته على معالجة الخطاب الأسطوري رتنع عن تأويل 
الآية القرآنية عبره أو بواسطته» بينما بُفرد التعلبي"'“ حيرا خاصاً 


٢ ١ 


مد خل 


للأسطورة في تليله لها تارا للآية القرآنية حيزاً بسيطا. لنا الآن أن 
نتساءل: تحت أي شرط تاريخي» أو حياتي أمكن العثور على [إرم] في 
عصر معاوية بن أبي سفيان؟ وكيف أمكن بالتالي قبول هذه الأسطورة 
ودمجها في بنية القصص الديني؟ من حيث المبدأء تقل النص الديني - 
كما هو واضح من سياق السورة القرآنية - فكرة وجود [إرم] وإن لم 
يجزم أو يقطع» نهائياً بكونها «مديدة»» ذلك أن اقترانها بعاد القبيلة العربية 
البائدة» كان يعمل باستمرار على صعيد التحليل اللغوي» على تهديم 
مفهوم المدينة وإقصائهء من الدلالات الحتملة لكلمة [إرم]. فهي ترد عطف 
بيان لعاد (أي: عاد إرم) بينما بُفترض أن هذا الوضع اللغوي قابل للتغيير 
إذا ما سرنا على خطى قراء قدامى» وعندئل ستبدو [إرم] حسب قراءة أبن 
الزبير «بعاد إرّم» على الإضافةء وهذا يعني أن مفهوماً جديداً يكن أن ينشاً 
عن كل قراءة مغايرة. 

ببقى أمر أخير في هذا المدخل: لقد ضاع البدوي عبد الله بن فُلابة في 
الصحراعء ولکنه عاد مها بسر المدينة المصنوعة من الذهب والاحجار 
الكريةء فهل يكن لتاء نحن العاصرينء أيضاًء أن نجرب المغامرة نفسها 
بوسائل أخری رنعثر على مدينتنا الضائعة؟ ما كان يتوجب قوله في البداية 
للقراء غير التخصصين» يكن قوله هناء في ختام هذا المدحل لكي يرسخ 
في الأذهان: قد تكون أسطورة [إرم] سابقة على نزول سورة الفجر» ومن 
الفترض أن العرب كانوا يعرفونها حسب كثرة من الدلائلء ولذا لا بد من 
فصل النصين عن بعضهما لكي يتسنى لا التحقق مما إذا كانت قد ؤجدت 
ذات يوم بعيدء حقاًء مدينة من الذهب اسمها [إرم]. 


ار ۴ ذات العماد 
الهو امش: 


.1 القرآن الكري» سورة الفجر الأية‎ )١( 

(۲( الأزرقي على سبيل الغال: أخبار مكة: ١ء‏ وابن الكلبي: الأصتام. 

(۲) القرآن الكريم» سررة الأنعا» الآيات ۷» ۸. 

.۷ ابن الكابيء الأصنام»‎ )٤( 

NY :\ الأزرقي‎ )٥( 

)١(‏ القرآن الكرييم» سورة الفجر. 

(۷) جامع البیان» ۱۲ء ج ."١‏ 

.٠٠١١ :١ البداية والنهايةء‎ )۸( 

() الزرمخشري» الكشاف عن حقائق وغوامض التنزيل» + ٠؛‏ دار الكتاب العربي. 
بیروت» لبتان» لينان ۷ ص 1٤ء ./٤۷‏ 

)٠١(‏ الطبريء تفسير غرائب القرآن ورغائب الفرقان. توفي الطبري: ٣٠١‏ جامع 
البيان في تفسير القرآن» ۱۲ء ج ٠١‏ ص .١١‏ 

)١١(‏ النيسابوري» دار الجيلء لبنان» نسخة مُصررة عن طبعة عمر الشاب الكتبي» 
۰ه ج ۲» مج ٠١‏ ص .۸٦‏ هامش كتثاب الطبري. 

)١١(‏ الخازن» كتاب التأويل في معاني التتزيل» الأجزاء ۳ - »٤‏ حسن حلمي الكتبي 
ومحمد حسن جمالي الحلیی ۱۳۱۷هے ص ۳ے ٤‏ ۳۸۱ 

)١١(‏ اليعقوبي» تاريخ اليعقوبي» تحقيق: عبد الأمير مهنا: الجلد )١(‏ الناشر: مؤسسة 
الاعلمي ۲۳+ ص .٤٩‏ 

)۱٤(‏ فخر الدین الرازي» التفسیر الکبیر» انجلد ٦‏ الأجراء ۳۱ ۔ ۳۲ء دار الكتب 
العلمية» بیروت ۱۹۹۰ء ج ۳۱ ۔ ۳۲)» ص .٠١١‏ 

.١١١ ء١۲١۰ ابن كثيرء البداية والنهايةء دار الفکر» ٩۱۹۸ء بیروت» ص‎ )٠١( 

.٠١ ابن خلدونء المقدمةء ج‎ )١١( 

٠٤۳ العلبي» عرائس انجالس» ص‎ )١۷( 


البحث عن إإرم] 


ثم إنه نظر إلى الأزقة فإذا في کل زقاق منها أشجار قد 
أثمرت وتتها أنهار تجري في قنوات من فضة أشد بياضاً 
من الثلج. فقال: : هذه هي الجدة التي وصفها الله لعباده في 
الدنيا. الحمد لله الذي أدخلني ال جنة©. 


ماذا يحدث حين يفقد البدوي إبله وسط 

الصحراء؟ مثل هذا السؤال لن بُلقى عليناء البتة 
لانه موجځه» أصلا لأولعك الذين افترضت سائر الروايات الإحبارية 
القديية» نهم شهود على لقاء عبد الله بن فلابة ومعاوية بن أبي 
سفیان إثر عودته من [إِرم]. إن معظم الأساطير العربية القديمة ترحر 
بمشاهد مؤثرة عن رجال يهيمون في الصحراء بحثاً عن إبلهم 
الضالةي ومع ذلك» فاننا نشعر» باستمرار» بان مثل هذا السؤال لن 
يلقى علينا ما دمنا حارج المغامرة. ومتى ما أصبح بو سعتا أن نکون 
في قلبهاء على اي نحو ممکنء فان هذا السوال سيكون موجهاً 
إليناء وإننا مُعرضون بالفعل لأن ينتابنا الإحساس بالضياع والشعور 
بأن السبل تقطعت بناء وأننا قد نفقد» دفعة واحدة كل وسائلنا في 
التواصل مع البيغة التي نعيش فيهاء وآشٍِ سنكتشف أنناء على غرار 
هذا البدوي ل نبحث عن إبلنا الضالة وإما عن المدينة الأسظورية. 


في نطاق هذه الفكرة التجريدية» يمتلك البحث عن [إرم] كل 


۲۳ 


اد ۴ ذات الحماد 


خحاصيات الافتراض في بعده السوسيولوجي» بن الضياع وحده» 
کن أن يقو دنا في النهاية إلى «المدينة»» التي تقح» غا حارج 
الرمان واكان المُتعينين؛ بل إن الوصول إلى «المدينة» لن يتم دون 
أن مر نحن أيضاً بتلك اللحظات العصيبة» حتى تبتلعنا رمال 
الصحراء ونشوى فى شمسها المُحرقة. إننا نرغب» من أعماقناء 
ودون أن ل ذلك ار خجرۇ عليه بوقوع حدٿ کهذا: أن تضيع» 
فجأة إبلنا في الصحراء ونخرج في طلبها لكي نعثر» في خاتمة 
اللطاف» على مدينة الذهب. لنمتلك سؤّها ونحتكره بوصفه امتيازا 
يعيد بناء الفوارق الحطمة بيننا وبين أخحرين نماثلين لتا. رما لا تكون 
[إرم] في هذا الإطار التجريدي للمسألة» محض خيال بدوي 
لاهب» تائه» يفتش عن أي مغامر حالم بالدينة» وقد لا تكون 
مجرد جحل من بجليات ذلك التعارض العميق بين عالم الصحراء 
وعالم المدن» وأغلب الظن أنها ليست محض تصؤر زائضف للمدينة 
تفتق عنه خيال بدوي» إذ بالنسبة لرجل ضلت إبله» فإن هذا 
ا لحدث» العابر والشائ» ما کان له أن يفجر حياته ويقلبها رأساً 
على عقب» لو لم تكن فكرة العثور على مدينة استشنائية» حارقة 
للمألوف» تفجاوز كل تصؤر» كل وعي» وأنها أخيرأً: لولم تكن 
تشكل حلماً له أساس من نوع ما؟ ما يبرر الببحث عن [إرم] ذلك 
التلازم المثير بين العثور عليها والعثور على النفْس الضائعةء التائهة 
والشاردة وسط الصحراء» فلكي يعثر المرء على نفسه لا بد له من 
أن يعثر أولاً على المدينة. فهل كان على عبد اله بن فلابة أن يضيع 
لكي يعثر على المدينة؟ أم أن عليه لكي يعود إلى نفسه وقبيلته 
ويخرج سالا من التيهء أن يعثر عليها؟ إنه ن المستحيل على المرء ان 
يتمكن من الفوز بشيءِ مفقود» دون أن يکون هو نقسه عرضة 
للضياع. لا ريب أن ظهور المدينة بهذه الصورة الباغتة» وفي قلب 


٤ 


المقصل الأول؛ البحث عن لإرم] 


الصحرای يشكل لا حدود جاذبیته» وإغرائه للمضی قدا 
في اکتشاف الش هتكة وتحطيم غموضه؛ فبعد مشقة وعناء السفر 
في فى البرادي والواحات المعزولة» وبين کیان الرملء تبدو اجائرة 
الثمينة» مكافأة تستحق المغامرة» فالرجل لن يسترد نفسه التائهة 
و حسسب» وما یستدل» من جدید» إلى مضارب قبیلته)› وهذه المرة 
رودا بالسر» الذي استعاده واحتكره لنفسه. لأجل ذلك» نحن 
أيضاء على غرار ما حدث للبدوي» نترقب اللحظة التي نفوز بها 
با جائزة: امتلاك س المدينة. أن نعود إلى مضارينا وقد امتلكنا 
الامتياز بعد معاناة الضياع الرهيبة. 

هل يكن لنا أن نتكهن بالطريقة ة التي سوف يتصرف فيها البدوي 
لو أنه فکر مغلنا؟ الفارق الجوهري بيننا وبينه يكمن في المعرفة 
وداحل فضائهاء فهو يعرف عن [إرم] ما لا نعرفه نحن المعاصرين 
عنهاء و ارجح ننا سوف نکون قادرين على التكهن 
بسلوکه وتصد ته لو اننا فکرنا بطریقته أثناء تجربة الضياع. من 
المتعذر أو و ردات فعل البدوي الأولىء» وهو 
يكشف أن حياته باتت مهدّدة بخطر حقيقي حين ضلت إبله» بيد 
أن الاستاورة ا الإإسلامية مکنا من 0 ذلك بصورة جيدة» 
وحتی التکهن بسل وکه وتصرفاته. 

تُخبرنا أسطورة [إرم] كما رواها الثعليي*“ (عرائس اجالس) عن 
إمكانية غير متوقعة» فدلا من أن خر مین اله ن فلاب على زرل 
الضالةء سيعثر على الكنرء مدينة من الذهب الخالص والأحجار 
الكريمة» مضاءة و-جميلة وخالية من المنافسين الحتملين» وحين ي 
بالسۇال عن إبله لن يجد فيها من يسأله. على هذا الحو روى 
القعلبي الأسطرة: 


[روی سفیان بن منصور عن ابي وأئلء قال: إن ا بقال له عبد الله 


Yo 


إرم ذات الحماد 


ابن قُلابة حرج في طلب إبل له قد ضلث: أي شردت. فبينما هو في 
بعض صحارى عدن في تلك الفلوات» إذ وقع على مدينة لها حصن 
حول ذلك الحصن قصور عظيمة وأعلام طوال» فلما دنا مها ظن أن 
فيها من يسأله عن یله فلم ير فيها أحداًء لا داحلا ولا حارجاء فنزل 
عر ناقته وعَقلها وسل مغد رل حو بات الحصن» فإذا هو ببابين 
عظيمين لم ير في الدنيا أعظم منهما ولا أطول» وإذا حشبهما من 
أطيب عود وعليها جوم من ياقوت أصفر وياقوت أحمر» ضوؤها قد 
ملأ المكان. فلما رأى ذلك أعجبهء فح أحد البابين؛ فإذا هو بمدينة 
لم ير الراؤون مثلها قط وإذا هو بقصور معلقة تحتها أعمدة من زبرجد 
وياقوت» وفوق كل قصر منها غرف مبنية بالذهب والفضة واللؤلؤ 
والياقوت والزبرجدء على كل باب من أبواب تلك القصور مصراع 
باب تلك المدينةء من عود رطب وقد نضدّت عليه اليواقيت» وقد 
فرشت تلك القصور باللؤلؤ وبنادق المسكٍ والزعفران. 
فلما رأى ذلك » ولم ير هناك أحداً أحذه الفرع. 


ثم إنه نظر إلى الأز قةء فإذا في كل زقاق منها آشجار ة قد آثمرت» 
وتحتها أنهار تجري في قدوات من فضة أشد بياضاً من الثلج. 

فقال: 

«هذه هي ال جنة التي وَصَفها الله لعباده في الدنيا. والحمد لله الذي 
أدخلني أجنة). ٹم انه حمل من لزلؤما وبنادق السك والزعفران ولم 
يستطع أن يقلع من زبرجدها شيعا ولا من ياقوتها لأنها كانت مثبتة 
في أبوابها وجدرانها. وكان اللؤلؤ وبنادق الزعفران منثورة بنزلةٍ الرمل 
فر کبهاء ثم إنه سار يقفو اثر ناقته حتى رجع إلى اليمن» فاظهر ما كان 
معه وأعلم الناسَ بأمره» ففشا خبره حتى بلغ معاوية بن أبي سفيان. 
اا ا ا ا وا کے ا 
حت قدم على معاوية» فخلا به ثم سأله عما عاينّ» فقص عليه مر 
امدينة وما رأى فيها. 


۲٦ 


النصل الأول البحث عن إإرم] 


فاستعظم ذلك معاوية وأنكر ما حدّث به. وقال: 

«ما أظن ما تقول حقا؟». 

فقال (البدوي): 

«يا آمير المؤمنين» إن معي من متاعها الذي هو مفروش في قصورها 
وغرفها». 

فال له معاوية: 

(وماأً هو؟). 

قال: و نادقف 

سسکا E‏ ودف ا عرزل ا 

ثم قال (معاوية): 

كيف أصنح حتى عرف اسم هذه المدينة. ون هي وه من بناها. والله 
ما أعطى أحد مثل ما أعطی سليمان TT‏ 
مثل شه المدينة؟». 

فقال بعض جلسائه: 

«ما كان لسليمان مدينة مثل هذه» وما يوجد خبر هذه المدية في 
زماننا هذا إلا عند كعب الأحبارء فإن رأى أمير المؤمنين أن بيعث إليه 
ويأمر يإاشخاصه ويغيب عنه هذا الرجل في موضع هناء بحیث لا 
كان دخلهاء لأن مثل هذه المدينةء على مثل هذه الصفة» لا يستطيع 
هذا الرجل دخولها إلا أن يكون قد سبق له في الكتاب دخولها 


فيعرف ذللت؟». 

فأرسل معاوية إلى كعب الأحبار. 

فلما حضر قال له: 

«يا أبا إسلحقء إني دعوتك لأمر رجوتُ أن يكون علمه عندك!». 
فقال: 


۷ ت ج ي 


رم ذات العماد 


«يا أمير المؤمنين على الخبير سقطت. سل عما بدا لك». 

«أخبؤنا يا أبا إسلحق» هل بلغكَ أن في الدنيا مدينة مبنية بالذهب 
والفضة؟ وعَمُدها من زبرجد وياقوت» وحصى قصورها وغرفها 
اللۇل وأنهارها في الأزقة قة بجري حت الأشجار؟». 

رالد 5 فس کعب بيده . لقّد ظننت اني سأسأل (عنها) قبل أن 
يسألني أحد (عن تلك المديدة) وما فيهاء ولكن أخبرك بھا يا امير 
المؤمنين» ولن هي ومن بناها؟ أما تلك المدينة فهي [إرم] #إذات 
العماد التي لم بُخلق مثلها في البلاد). 

فقال معاوية: 

ويا أبا إسلحق. حدثنا بحديتها يرحمك الله». 

ويا آمیر الم منين. إن (عادا) کان له ابنان: سی أحدهما (شدیدا) 
والأخر (شدادا). فهلك (عاد) وبقي ولداه بعده» فملكا وجرا وقهرا 
کل البلاد وأحذاها علوة وقهراً حتی دان لما جميع الناس ولم ببق 
أحد في زمانهما إلا دحل في طاعتهماء لا في شرق الأرض ولا في 
غربهاء وإنهما ا صنعا لهما ذلك وقؤٌ قرارهماء مات (شدید بن عاد) 
وبقي (شذاد) فملك و -حدذه» ولم ينازعه أل وکانت له الدنيا کلھا 
وكان مولعا بقراءة الكتب القدبمة. وکان کلما مر فیها على ذ كر ال نة 
دعته نفسه أن يجعل تلك الصفة لنفسه في الدتيا عتراً على الله تعالى 
وکفرا فلما ؤقر له ذلك في نفسه أمر ‏ بصَنعة تلك المديدة التي هي 
ارم ذات العماد) وأمر على صيعتها مائة قهرمان ومع كل قهرمان 
آلف من الأعران ثم قال لهم: انطلقرا إلى أطيب بقعة في الأرض 
رأرسعهاء واعملوا لي فيها مدينة من ذهب وفضة وياقوت وزبرجد 
ولۇلۇ. وتحت تلك المدينة أعمدة من زبرجد وياقوت وعلى المدينة 
قصور» ومن فوق القصور غرف واغرسوا تحت القصور غرائس فيها 


۲۸ 


النصل الأول: البحث عن اإرجا 


أصناف اللحار؛ وأجروا فیا الأ 
الكتب صفة الجنةء وإني أحب أن 
سکناها. 

فقال له (قهارمته): 

كيف لنا بالقدرة على ما وصفت لنا من الزبرجد والياقوت واللؤلؤ 
والذهب والفضة فنبني فيها مدينة كما وصفت لنا؟». 

فقال لهم شداد: 

«ألستم تعلمون أن ملك الدنيا كلها بيدي؟». 

قالوا: 


CL 
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2 
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«فانطلقوا إلى كل موضع به معدن من معادن الزبرجد والياقوت 
والذهب والفضةء وأي بحر فيه لؤلؤ» فوکلوا به من كل قوم رجالا 
لكم كل معدن من تلك الأرض» ثم انطلقوا إلى ما في أيدي الناس 
من ذلك فخذوه» سوی ما يأتیکم به افات المعادن» فان معاذن 
الدنيا فيها كثير من ذلك» وفيها ما لا تعلمون» أكثر وأعظم ما كلفتم 
به من صّنعة هذه المدينة .( PPO‏ ) فخرجوا من عنده وکتب معهم 
إلى كل ملك في الدنيا كتابا ا يمره أن يجمع لهم ما في بلاده من 

الجواهر وأن تحضر معادنهاء فانطلق هؤلاء (القهارمة) فأعطوا كل 
SE‏ 
عشر سنین حتی جمعوا ما يحتاجون له إلى ارم ذات العماد» من 

الزبرجد والياقوت واللؤلؤ والذهب والفضة وأخذوا موضعاً كما أراد 


ووصف لهم). 

فقال معاوية: 

«یا با إسحق. كم عدد أولمك الملوك الذين كانوا تحت يد شذاد؟». 
قال: 


۲۹ 


ر . ذات العماد 


«(کانوا مائتین وستین ملکاً). 

وقال: ( کعب الأحبا: 

(فخرج عند ذللك القَحَلة و(الضناع) فتفر جوا في الصحارى ليتخذوا ما 
يوافق غرضه» فلم يجدوا ذلك إلا في ارض (ابين) من بلاد عدن 
فوقعوا على صبحخرة نمه ص التلال وا مجبال وإذا 38 بعیو ل مطر دة (ماء 
وفير). فقالوا: هذه صفة الأرض التي أمرنا بها فأحذوا بقدر ما أمرهم 
به: العرض والطول» تم جعلوا لھا حدوداً دة نم 2 لى 
و الأزقة اي الماع اجر ھا 8 ا ر 
ن و الان والفسلب فلا فرغو مر ٣ن‏ ا ع سا وأجرو 
مضروبة e‏ من يبعث ا (مفروغاً نه 
فرغوا من بنائها على ما أراد (شداد). 

«يا با إسلحق إني لأحسبهم أقاموا في بنائها زماناً من الدهر؟». 
«نعم يا أمير المؤمنون. إني لأجد في التوراة أنهم أقاموا في بنائها ثلاثمعة 
سنة). 


فقال معاوية: 

کم کان عمر شداد صاحبها؟» 

قأل: 

كان عمرة سبعمعة سنة). 

فقال له معاوية: 

«يا أبا إسحق ... لقد أخبرتنا خبراً عجباً. فحشاا. 
فقال (رکعب): 


الفصل الأول: البحث عن لارم] 


«يا مير الزمنو منین» | غا ساها الله تعالی وار م ذات e‏ ن أجل 
ا u e‏ فلذلاك تال «عالی: التي 0 8 مثلها 
في البلادي. 


قال کعب: 


ا لا أتوه وأخحبروه بفراغهم . منهاء قال لهم: «انطلقرا فاجعلوا عليها 
حصنا واجعلوا حول الحصن ألف قصر وعند كل قصر ألف علم» 

ويکون في كل قصر من تلك القصور وزير من وزرائي» ویکون کل 

علم عليه ناطور). 

فرجعوا وعملوا تلك القصور والأعلام. ثم إنهم أتوه فأخبروه بالفراغ 

قال: 

«فأمر ألف وزير من خاصته أن يهيتوا' أسبابهم ويعملوا على (النقلة) 

إلى [إرم] ذات العماد. وأمر رجالا أن یسکنوا تلك (القصور) وان 

يقيموا e‏ وار 3 بالعطاء والأرزاق» ا ن 

جهازمم عشرين, سدة: ثم ساز ا ن آراد ٠‏ آرض ۰ 

زا es‏ سيره E‏ ال اه 

وعلى كل مَنْ معه صيحة من السمای فأهلكتهم جميعاء ولم بق أحد 

منهم» ولم يدحل شذاد ولا من معه [إرم] ذات العماد. ولم يقدر أحد 

على الدحول فيها حتى الساعة. 

فهذه صفة [إرم] وأنه سيدخلها رجل من المسلمين في زمانك هذا 

ویری منها وحذڏث جا عاین ولا بصدق». 

فقال معأوية: 

ريا إبا إسلحق, هلى تصفه لنا؟». 


۴ ر 


ار 2 ذات العحماد 


قال: 
«نعم. هو رجل أحمر أشقر قصير على حاجبه خحال» يخرج في طلب 
ابل له في تلك الصحارى فيقع على [إرم] ذات العماد»]. 


3# # 3% 


ما المسعودي(٠‏ فانه يروي الأسطورة ذاتها بشيء يسير من 
الاحتلاف وأحياناً التدحل في بنية الخطاب السردي» إذ يصف 
المديدة الأسطوري ية [إرم] ذات العماد على أنها «هيكل عظيم 
البنيان»؛ وغالباً ما يستخدم العرب ر مثل هذا التعبير فى 
وصف البانى الشاهقة والتينة ونحن نعلم انه بُعزی 
وسليمان بناء «هیکل» الرب» الذي لا يعني أكثر من توصيف لبناء 
عظيم. يقول المسعودي: إن هذا «الهيكل) في مدينة دمشق وهو 
ر ب «جيرون» الذي بناه (جيرون بن ا e‏ آي من 
قبيلة (عاد)» ونقل إلبه «غمد الرخام). ثم يضيف ا على خير 
کعب الأحبار في مجلس معاوية بن بن ابي e‏ 
«فإذا کان هذا الخبر عن کعب حقا في هذه المدينة» فهو حسڻ» وهو 
خبر يدخله الفساد من جهات النقل» وهو من صنعة القَصاص» وقد 
تنازع الناسٌ في هذه المدينة وأين هي؟ ولم يصځ عند کٿيرين من 
الإخاريين ممن ورد على معاوية من أهل الدراية بأخبار الماضي وښیر 
الغابرين» وغيرهم من المتقدمين فيها إلا حبر عبيد بن سَرية 
(الجزهمي)“...). 
پنحو عام» وردت هذه الأسطورة أصلاٌ عند غبيد (أخبار اليمن) 
وهو أحد شرؤجيها والمتحمسين لها. ولأنه في نظر سائر الإخباريين 
القدامى من «أهل الدراية بالماضي» و«بسير الغابرين» فإن المسعودي» 
الذي ع تعبیراته هنا» شأنه شان هؤلاء» سیری فیها را 
صحيحا. والعرب عيذ وصف مثل هذه الأساطير بكلمة (البر» 


۳۲ 


الفصل الأول: البحث عن [إرح] 


الأخباں تمييراً لھا عن الحکايات ذات الطابع الخرافي. هذا التمييز 
الذي يقام بين الأسطورة والحرافة» يعالج بصورة راديكاليةء ذلك 
الاخحتلاط في المفاهيم الذي يشرب ذ فهم الروايات القديمة» وهو 
مهم من وجهة نظرناء لأن ا امرعج وأحياناً غير القابل 
للفصل بين ما هو «حرافة» وما هو «أسطورة» والذي يجري على 
ألسنة الاس غالبا ما يتكؤس بوصفه تصوراً نهائياًء والحال فإننا 
نتقبل مثل هذا التمييز ونرحب به ونستخدمه لإقامة الحدود 
الضرورية بين مفهومين منفصلين: بين ما يسميه القرآن 
ورالإحباريون) ب «أساطير الأولين» أي الخطاب الأسطوري» وين 
«الحرافة» وهذه ميرها العرب قدياً بقولهم «حديث خرافة). 

إن إلدلالة العميقة الأسطورة تکمن»› في الغالب الأعب خحارج 
وظيفتها الدينية المباشرة» وهذا ما قامت به» على أكمل وجه» رواية 
شييد ثم الي عبر مريرهبا الأسطورة من عبء القيرد 
والوظائف الدينية التي شارت إليها السورة القرآنية (الفجر). بهذا 
المعنى تبدو الأسطورة - eg A A E‏ 
المسعودي في حدود كونها «خبرا. وتتعاظم أهمية «الخبر» المنقول 
عندما يكون «الناقل» شخصاً عارفاً باللاضي و«بسير الغابرين» مثل 
غبيد. أما محتوى (الخبر» وما يتصل به من توصيف للمدينة بلغة 
مشحونة بالمدهش» والسحري والعجائبي» فإنه أمر قابل للشك 
بالنسبة للمسعودي» الذي سيؤيد «البر» ويتحفّظ على مادته 
الداحلية الشفافةء السطحية. يثير مثل هذا التمييز النقدي والغصاغ 
بلغة حذرة» مسألة دقيقة تتعلق بالحدود الواجب إقامتهاء باستمرارء 
بين صحة «الخبر» من حیث کونه خبرا وبين مادته با هي أشطرة. 

و ما يتو جب عليناء نحن ایض أن نری إليه بجدية ونقيم يرا 
ماثلاً على مستوى القراءة داحل الإخباريات العربية الإسلامية عن 


۳ 


ارم ذات الحماد 


[إرم]؛ فى إطار كونها «أخبار. إذ إن دقة «الفبر) وف في 
الحدود امألوفة والمتقبلة ا ل تعني بالضرورة تسلیماً بمادته» 
ولكن: هل من الضروري دائماً أن تكون الأسطورة «(صحيحة» من 
وجهة نظرنا لكي نتقبلها؟ يكن إعطاء جواب غير متوقع في هذا 
الصدد: لأجل تقل الأسطورة بوصفها أأسطورة لا بد من وجود 
قناعة حقيقية وراسخة بعدم صحتها؛ إذ لو صخت الاسطورة 
كواقعة لها تاريخ» أي قابلة للقعين في زمان ومكان» فإنهاء. والحال 
هذه» لن تعود أسطورة» بل تتتقل إلى حيزها الطبيعي كخبر 
تاريخي»› وهذا ما لا نفصله» لأنه يجرد الأسطورة من مزاياها 
الفريدة والخاصة التي نای بها عن حقل التاريخ. إن ابتعاد اخطاب 
الأسطوري بسافة واضحة وفعالة عن حقل التاريخ المَزوي» 
يحررها من عبء القيود التي سيفرضها منطق الواقعة التاريخية» 
وهو منطق صارم يزم الباحث بالتفتيش عن أسانيد تدعم هذا 
ا لجانب أو ذاك. لقد ارتأى ابن حلدون“ في قراءته السوسيولوجية 
لأسطورة a e E sa E Ca el‏ 
إنشاء علاقة خحلاقة مع التاريخ القدي» أن كل ما يتعلق بهذ 
الا هو مجرد «رهم» لأن ما يتناقله المفسرون في تفسير 
(سورة الفجر) في قوله تعالى: ألم : تر كيف فعل ربك بعاد | 
ذات العماد يقوم على تحويل لفظة [إرم] اسما لمدينة وصفت 
بأنها «ذات عماد) أي أساطين. وبري ابن خحلدون: (القدمة: )٠٠١‏ 
فإن ما حمل «المفسرين على صياغة الأسطورة هو (صناعة 
الإعراب» إذ قاموا بإعراب «ؤذات العماد على أنها صفة ل [إرم] 
وهذه هي قراأءة أبن الزبير». بکلام ٿان فإن ابن خلدون يرفض 
حصر الأسطورة في حير «اللغة» كمشكلة ويعمل على إبقائها في 
حیزها الطبيعي» > في بيئتهاء ساعياً في الان ذاته إلى رفضها کو أقعة 


٤ 


النصل الأول؛ البحث عن اإرج] 


تاريخية خية وهذا ما ينسجم تماما مع منهج المسعودي. ثمة أكثر من 
احتمال قوي أمامناء بأننا لو سعينا وراء المطابقة بين «النبر» ومادته 
الؤشطرة لتوجب علينا البرهان على أن الخليفة الأموي معاوية بن 
ي سفیان (مثام ا ا - شخصاً اسمه عبد الله بن 
قلابة؟ وأن هذا ضاع فعلاً في صحاری عدن وأنه عثر واا 
على [إرم]؟ بل إن هذا سرد على الخليفة فى مجلسهء أسطورة 
إلى مدينة من الذهب؟ وفى هذه يتو جب عاينا ان 
نقيم البرهان على أنه وجدت بالفعل في عصر معاوية «بقايا) مدينة 
#8 مصنوعة من المعادن الشمينة والأحجار الكرية؟ إذا ما سرنا 
في هذا الا تجاه الذي قد لا تکون له نهاية» فاننا سنواجه سالا 
شائکاً یکن ان پسف الأساس التاريخي الافتراضي الذي أقمناه: 
إذ كيف تلاشت هذه المدينة فجأةء كما انبثقت تماما ولم يعد 
پوسع البدوي أن يعود إليها ثانية؟ وكيف يكن - تالياً - لقارىء 
التاریخ المعاصر أن يصدق وجود مدينة بمثل هذه الأبهة السحرية» 
أي المدينة/ الجنة دون أن يكون الئليفة (أمير المۇمنين) الذي 
افحت في عصره معظم وأهم المدن الثرية» قادراً على الوصول 
إليهاء بينما أمكن في التهاية لبدوي ائه أن يصل إليها ويقطف من 
ثمارها الذهبية سكا وزعفراناً ولؤلۇا؟ 
مع ذلك» وفي سياق قراءة حذرة من إطلاق أحكام قاطعةء فإننا لن 
ازم أنفسنا بتفي أي اُساس محتمل یکن ان تکون قد نهضت عليه 
أسطورة [إرم] هذه» وهناك حاجة ملحة في الواقع» لإبداء قدر اک 
من الحصافةء ا الك هو داك اام 
الأسانيد لدعم ما هو تاريخي محتمل فیها. من البين تماماً في هذا 
النطاق الحدود من الفكرة أن هناك أساسات تاريخية من نوع ماء 
ؤجدت ذات يوم» وساعدت في إنشاء أسطررة [إرّم] على هذا 


۵ 


اد ۴ ذات العجماد 


النحوء وأكثر من ذلك» رما كانت هناك بالفعل أساسات 
«تاريخية» لمدينة عرفها العرب في طفولتهم البعيدة» ولكنها تلاشت 
أو اتتقلت مع الوقت» في الخيال العربي القديم ثم الخيال العربي 
الإسلامي» من حيزها الواقعي لى حیزها الأسطوري. هذه الأسطرة 
لا هو واقع والتي لا يجهل عملها الإثنولوجيون» مألوفة في 
المعتقدات القدية» فواحدة من هم وظائف هذه الاأسطرة تقد 
المساعدة غير المقدرة بشمن› والتي تعطی عادة للمتلهفين والمتعطشين 
لفهم الغاز الماضيء لاسترداد شيء ما یخصهم» ما کان بالإمکان 
أبداً استرداده بأي صورة من الصور. إن البدوي التائه في الصحرايء 
وهو يعثر على «مدينته»» يعرض علينا في عمله هذاء فكرة مثيرة عن 
إمكانية مقايضة كل وسائلنا في الاتصال بالعالم» وعملياً كل صلة 
لنا بالواقع الحجي» بحصولنا على الماضي وامتلاکه من جدید؛ ولکته 
علي امک ما نتوقع يسترد الماضي الذي يعيد له حقاً مسروقاً 
من الغروج من الصحراء إلى المدينةء قد تبدو هذه الفكرة 
مجرد 0 من خجليات العلاقة مع الإسلام» ا من تعبیراته: 
الانتقال من عالم البداوة المعزول إلى عالم المدن الجديدة والثرية 
بحيث أمکن لأعرابي تاه أن يدخل المدينة ويقطف من شجرها 
الثمر. لا نعرض - هنا - وعبر هذه السطور الوجيزة حلا للمعضلة 
الشائكة» واا بدلا من ذلك نعرض لطرائق متعددة لأجل التفكير 
ليا في الجوانب المساهمة في الحلء لأن [إرم] من وجهة نظرنا 
تنطوي على دلالات تتجاور في الواقح حتی حدودها کأسطورة 
عربية» وهذا ما سنراه حین نربط بین تيه الأعرابی وتيه ب بنی إسرائیل 
(الفصل الرابع: المدينة والقدس» الفصل السابع: جنة شدانم. 


الفصل الأول؛ البحث عن اإرح] 


لا يوازي فضول وقلق البدوي في الصحراء للتعژف إلى المدينة 
السحريةء العجائبية» ومن ثم بلوغهاء أي إعادة اكتشافهاء» سوى 
فضول وقلق أمير امؤمنين نفسه» الذي يطلب الاستماع إلى هذه 
الأسطورة ة من فم بطلها؛ وإذا شعنا الدقة في التوصيف: من (شبیهه) 
الذي ا الفضول ذاته و القلق ذاتهء وربا لااب ضعت 
حصرها» فانه یغبطه ویتمنی من أعماقه لو أنه أضاع إبله أيضاً حتی 
يكون بوسعه العثور على [إرم]. في الواقع» لن یکون مکنا بعد الآن 
وقد عاد البدوي من المدينة محلا بالكز) لأي شخص آخرء 
حتی ولو کان مير المؤمنون» أن يعثر على المدينة» لأنها ستتلاشی 
وتختفي ما إن يدخلها أحد» ولكن يكن الزعم أن شرط العثور 
عليها هو ذاته شرط الضياع. ومن الحتمل - بحسب منطق 
الأسطورة - أن أمير المؤمنين تمنى لو أنه دحل هذه المدينةء فهل كان 
سيتمكن من ذلك لو انه جرب «لذة» الضياع؟ في سبیل هدب 
کهذا سيتمنى الخليفة» على غرار رعاياه» أن يتمكن من بجربة 
«الضياع» في الصحراء لأجل بلوغ الجنة» ما دام هذا هو في 
الدهايةء کل وما دامت المدينة لا تظهر إلا بوصفها 
موذجاً أرضياً للجنة صَكّمه شخص شبيه وإن بدا أسطورياًء هو 
شذاد» الذي سيثير دهشة ا المؤمنين ما له من قدرات «خارقة) 
على إرغام ملوك آخرين على إعطائه ما يزم من الذهب والياقوت 
واللۇلۇ. 
ولا کان شرط بلوغ الجنة الأرضية البديل البشري» الذي عرض 
الإنسان من حلاله جانياً مفقودا من حلمه الأزلي بالعودة إلى أجنة 
الأصلية التي طرد منها في الزمن الأسطوريء إنما هو شرط الضياع 
في الصحراء أو في «البرية»»› أي أن يحکم على نزفسه بالتیهء فان 
ا الافقراض أن ما يرغم الجماعات البشرية والقبائل في 


¥ 


ر م دات العماد 


الجزيرة العربية على ترك مواطنها الأصلية ليس بالضرورة» مرتبطاً 
بظروف حياتية خالصة» بل ثمة محرّكات خفية تقبع خحلف هذه 
الهجرات المنعظمةء التي أثارت حيرة علماء التاريخ؛ ربجا يكون من 
بينها الاستجابة لضغط المعتقدات الدينية والميثولوجية ٠‏ التي تحتل 
فیها فکرة «الفردوس الأرضي» ا مرکریاً يوا فالبدوي «التائه) 
بحا عن إبلهء أو عن لاء والكلاء يخفي في أعماقه وبطريقة 
ما كرة» هدفه الحقيقى اللامرئى الغامض» والبعيد عن الأنظار؛ أي 
الببحث عن «الجنةه» ولذا سوف يستعيض عنها برموز حياتية 
بسيطة» أو يقوم بتبسيطها و تکثيفها بأقل ما يکن من الدلالات» 
لأجل إعلانها والتلويح بهاء عرضها وإعلاتها كمبرر» وهذه الرموز 
ستكون هي رموز البحث عن الماء والكلاً والارض, الواسعة الرحبة؛ 
التي لا راحم فيها. بيد أن هذه الرموز البسيطة المعلنة تؤدي» 
برغم ذلك» وظيفتها کامالة على مستويين: إخحفاء الهدف ا 
«للضياع»؛ للتيه في الصحراء» وتريههء وتالا التعويض عنه. 
کلا ان (الماء والكا ذ في الغرف البدوي» وثقافته» هما pî‏ 
للجنة» تكثيف لهاء ولنقلٌ «(تصغيرها) وجعلها ممكنة. هذان 
س في وظيفة الرموز» يصرحان بالطرائق التي يسلكها الخيال 
البدوي» التمويه والتعويض؛ وذلك ما يجعل من «التيه) شکلا من 
أشكال «الهجرة» الممؤهة بحفاً عن الجنة. إن تحليل أسطورة ت 
من هذا المنظورء» من شأنه أن يشجع ظهور إمكانات متنوعة وغنية 
للنظر إليها بعمق» بوصفها أسطورة مؤ a a‏ 
أساطير الببحث عن المدينة الضائعة» ا والمضاية آي 
في نهاية المطاف. يفرض عاينا مثل هذا التفكير بربط [| [إرم] 
اُحری» بحکایات وقصص وأشعار يشهد عليها الشعر الجاهلي» عن 
مدن حصينة ويمغلقةء وأبواب ينع قطعاً التجاسر على 6 
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الفصل الأول: البحث عن آار جا 


والاقتراب منهاء بل وربطها بأساطیر مماثلة في التوراة عن مدن 
مؤشطرة مثل [أورشليم]» أن نرى إلى مسألة التيه برمتها من منظور 
مختلف» إذ من الواضح أن كل خروج جماعي (أو فردي) إلى 
الصحراي كان يتضسن مئل هلا التطلع ل بلو ع «اسلعنة)» ولذا 
سيتخذ خروج بني إسراثيل وهم بدو - حسب النص القرآنى 
فۋوجاء بکم من یدو مثل هذا المعنى»ء حين نربط الخروج 
بالوعد الإلهي ببلوغ أرض كنعان» التي تفیض لبناً وعسلا. ومن 
الحتم في سياق هذا التصور أن ينظر إلى (أوفي التوراتية 
الذهب الصحراوية» والمنجم العجائبي الذي كان خاصاً بسليمان» 
على أنها تقع في نطاق هذه السلسلة غير المنقطعة من المعتقدات 
القدية بإمكانية العودة الرمزية إلى «الجنة»» لا عير اختراق الزمن 
الأسطوري والعودة إلى الموطن السماوي الأولء ونما عبر احتراق 
زعن ميثولوجي أرضي» لإانشاء عوذج مواز ؛ ماثل ومطابق او 
الأصل. سوف یجد کل باحث عن المدينة سواء اکان أعرابياً ام 
حليفة» نفسه وهو يیحٹ في الصحراء تایا وضاتعا لا عن المدينة 
نفسها ونما عن نفسه هوء إذ ما إن يعثر عليها حتى يعثر على نفسه 
ويكتشف هويته» وهذا هو المغزى الأهم بنظرنا والذي يبق عن 
كل قراءة معنة الفكر» لمسألة البحث عن الجنة؛ فعندما يصل 
الإنسان إليها رمزيأء فإن ما سوف يتحفٌق سيكون هو - وبکل 
تأكيد - عودة الإنسان إلى أصله ككائن سماوي. ولذلك مّل 
الوصول إلى المدينة في سائر الأساطير هدفاً مقدساً. ثمة ما يدعونا 
إلى الاشتباه بمقاصد خروج البدوي» الخقيقية» باعتباره عملا 
مصمماً لأغراض أحرى ليس من بنيها طلب الإبل الضالة ففي 
أسطورة عربية قديمة عن «جذية» الللك ° > وآحرین" ( اقل شان 
يغدو حلم دحول مدينة إلرّباء بأي وسيلة» ا عجاثبياً وهدفا 


۳۹ 


مطلقاً. كانت مدينة الزّباء تُغري (جذية) على أن يصل إليهاء ولذا 
سيتدبر (قصير) وهو شخصية ضرب العربٌ بها المئل في الدهاء 
بقولهم «لأمر ما جع قصیر أنفه»؛ حيلة شبيهة بحيلة الإسبارطيين 
عندما دلوا إلى طروادة» ولكن بعد مصرع جذية بوقت طويل 
بالطبع: تنظيم قافلة بحمولة من الرجال المسلحين بدلا من البضائع 
وتمكين ابن أحت جذية الاستيلاء بهذه الطريقة على المدينة التي 
بها خاله وقتل بسببهاء وهذه الأسطورة كما هو واضح من 
يقة اشتغال جهازها السردي على فكرة الوصول إلى المدينةء 
بواسطة «هجرة» مموؤهة المقاصدء تعمل فى انجاه واحد هو تبرير 
وصول الجماعة البشرية إلى المدينة - أحيراً - رامتلاکها. ولا ریب 
أن مشهد قافلة من الإبل جوب الصحراء َد السير صوبهاء يعيد 
تذ كيرنا بالفحوى النهائية للأسطورة المؤشسةء أي حملا على تقبل 
فكرة وصول «الجماعة» إلى المدينة بعد رحلة شاقة» مغامرة خطرة» 
مؤهة الأهداف جيدأء فبدلاً من ان يحمل (قصير) القماش 
والبضائع والعطور إلى مدينة الزثاء كانت الحمولة رجالا مسلحين 
مخبعرن في الصناديق» التي وضعت فوق ظهور الإبل. في سياق 
هذا ا-لنطاب الأسطوري تظهر المدينة على أنها رمز الثراءء ولذا زعم 
يعض الإخبارين أن [ارم] هي تدمر رما انطلاقاً من نوع التماثل 
الظاهر ي في المدينتين' '“ هذه أيضاً هي المدينة التي يحلم بها املك 
والأعرابي على حد سواء» بل إن اللك سوف يستعير من الأعرابي 
أجل الوصول إليهاء آدواته ألحياتية» اللغاصة في الاتصال» 
نعني الإبل. من الحتمل أننا إذا ما سرنا فدماً على هذا الطريقء 
یکن أن نسرد طائفة واسعة من الأساطير المقصبلة الوصول 
إلى المدينة العجائبية» لن لهذه الفكرة معنی مشتر مشت ر کا ومحدداً 
يجمعها في إطار ناظم خفي يعمل بواسطة آليات غاية في التنوع. 


٤ ٠ 


النصل الأول: البحث عن اإرما 


وبا أن مطلب الوصول إلى «المدينة» مطلب قائم بذاته يعطلع إليه 
الك والأعرابي أيضاء فإن إخحفاء وتويه المقاصد يبدو آقلٍ أمراً لا 
يحتاج إلى تفسير. قد لا يتعلق الأمر بصورة مباشرة ب «التوشع» 
احربي أو السلمي› فھذا» بدوره» يندرج في منظومة الأدوات ل 
الأهداف» إذ الهدف الإستراتيجي الحقيقي يكمن في مکان آخر 
من التظاهرة المسلحة. 

امتلاك «سه المديدة)» احتكاره» هو ما يبدو هدفاً حقيقياً؛ فما دامت 
امدينة تشكل لغزاً. سرا عصياً على الفهم وبعيداً عن التناول» فإن 
الك رالحليفة كذلك) سوف يسعى رراءه وإ تطلب الأمر 
«تظاهرة مسلحة) كما هو حال مع شذادء الذي رغم ملوك 
الأرض قاطبة على الإذعان لأمره بتسليم ما لديهم من المعادن 
الثمينةء وهو ما يبدو أنه المحرك غير المرئي وراء تسبير قافلة من 
لإبل امحكلة جال المسلحين بدلا من البضائع. هاتان 
الأسطورتان تقولان شيا محدّداً عن الكبوت في الخطاب 
الأسطرري» قد لا یجد مناصا u‏ بلوغ المدينة» امتلاك 
س#هاء من استعارة أدوات البدوي» الذي تمكن بواسطتها من 
الاتصال بالماضي ومعرفة اللغر. وييدو أن هذه الاستعارة ا في 
قلب إشارات مركزية متنوعة يرتبط فيها دخول الدينة بتمويه 
القاصد تمويهاً جيدأً» وقد عكست العتقدات العربية القدية» 
وبأشكال مختلفة» هذه الرغبة المكبوتة وأعطت عنها صوراً 
أسطورية متنائرة هنا أو هناك في الإخباريات » وما محاولة 
«إبليس» العودة إلى امجنة إ إلا وأحدة من هذه الصورالقدية والمسية. 
لقد كانت محاولته ممؤهة ببراعة أيضاً: أن يدخحل الجنة بواسطة 
حيوان. يروي الثعلبي"'“ کین ان «إبلیس» حاطب الحبة راجياً 
منها أن تساعده في دخحول اجنة سرا أن يدحل في جوفها لتنقله 


١ 


إرم ذات الحماد 


إلى موطنه القديم الذي طرد مثه) و في الميثولو جيا e‏ 
تختلف في صورتها السمارية اخحتلافا جذرياً عن صورتها الأرضية 
فهي (من أحسن الدواب التي خلقها الله تعالى» لها أربعة وا 
کقوائم البعیں)"'. إنها على مثاله وصورته کما یری الشعابيء ولذا 
آدحلته (في فمها ومژت به على وهم ل يعلمون فاد حلته 
لنت ماهاة الحية بالبعير““ تخفي» هي الأخر ی» شعتقداً 
عريياً قدياً سنرى أثره في فكرة التمويه التي توصل البدوي أو 
الخليفة أو الملك» وعبر الصحراءء إلى المدينة العجائبيةء على أن الأثْر 
الذي تخلفه صورة من هذا الطرازء يظل .برغم كل شيء دالا على 
الرغبة الشيطانية المتأصلة ذ في الَفس لبشرية اللعودة إلى الجنة» 
لاسترداد نفسه و موطنه القدم. أي ان یعود کائنا اسظززياً کما 
كان فى الزمان الأول» متخلصاً من هيئته البشرية الأرضية. تروي 
مختلف المصادر الإخبارية العربية أن زآدم)» الإنسنان الالء عندما 
طرد .من الجنة کان رجلا اُسطورياً: رکانت رجل آدم على ال جبلء 
وزاك في السماء» يسمع دعاء الملائكة وتسبيحهم.. فهابته الملائكة 
واشتکت إلى ربها فحطت قامته إلى ستين ذراع"'. 
إَ البدوي وهو يدخل [إرم] يصبح جزءاً منهاء أي جزءاً من 
أسطورتهاء» ولذا بحصول الإئسان على امتياز دخحول المدينة 
العجائبيةء يحصل على امتيازه الفقود وأن يكون جزءاً من 
أسطورتهاء والإنسان» كما تقول سائر الميثولوجيات الدينية و بو جه 
حص العربية - الإسلامية» کان چ من «الجنةيء لا من مفهومها 
کمکان» وإغا - وهذا هو الأهم - من مفهومها كزمان» فال جنة هي 
الرمن الأسطررى الأول المكثف في صورة مکان ساحر واي 
ذلك ما یبرر 'جزئياً على الأقل وفي سياق الخظاب الأسطوري» 
حرص أمير المؤمنين على أن يستمع ينفسه إلى الأسطورة من فم 


۲ 


النصل الأول؛ البحث عن لإرحا 


عبد الله ين فلابة لا من أي شخص آخرء إذ هذا وحده ما يثير 
فضوله وییکنه من عرض نفسه کمنافس» يزاحمه على استخدام 
الأدوات ذاتها في الاتصال بالعالم العجائبي» الغريب والمفارق› 
وبالفعل فإن (عبد الله بن فُلابة) سواءَ كان شخصاً حقيقياً أم من 
احتراع القضاص (كما يرى المسعودي) قد غدا بفضل هذا 
الاتسال جربا عضوباً من الدينة الأسطورية إإرم] لا بوصفها 
مکانا» بل بوصفها زماناً مطلقاً. إنه بفضل أدوات اتصال» مألوفةء 
ولكن مؤهة الأهداف والأغراض تمكن من العودة إلى الزمن 
اميولوجي» اخترقه واندرج في سياقهء ولذا فمن المنطقي أن يدخحل 
الخليفة في ا محموم مح الاعرابي» يدحض مزاعمه» وفي إلآن 
ذاته يريد منه أن بطلعه على السر. ستخفق كل محاولة مهما 
كانت حصبيفة للبرهنة على أن ابن فُلابة هذا كان شخصاً موجودا 
حقيقة في عصر معاويةء لأنه في الأساس خرج عن نطاق الزمن 
الواقعي/ التاريخى ودحل في الزمن الميثولوجي منذ اللحظة التي عثر 
فيها على المدينة المضاءة. 

بيد أننا» مع هذاء نفترض أن بالإمكان التوصل إلى فهم مقبول 
لغرى التنافس على أدوات الاتصال هذه والتي آثارت فضول 
الخليفةء قافلة الإبل الضالة في الصحراء (وسنرى ذلك في حكاية 
شهيرة عن لقاء معاوية بوائل بن حجر احد اشراف حمیر عندما 
طلب منه أن يردفه خلفه وکان ابن حجر یرکب ناقته» لکن هذا 
بغرور و كبر الحميربين ا معروف» رفض هذا الأمر وترك معاوية يشي 
فی ليب الصحراء إلى جوار الناق". هذا التنافس له ذ كرى 
دفينة يد ر كها معاوية جيدا لأنه اضطر مرغماء مهاناء إلى أن يشي 
فی ظل ناقة «ملك» حميري صف ذات يوم شديد اسر في 
الصحراء. مهما يكن من اس فإن فكرة ما تقبع خلف الح 


8 


ار . ذات الحماد 


اليئولوجي على ماثلة المدينة بالجنةء وأن هذه - أخيراً - تقبع في 
فلب الض حرا لا شك أن وجرد «الجنة الأرضية» في الصحراء 
ولیس في أي مکان آخرء کما تراءی ذلك للأعرابي الباحث عن 
إبله» لا تندرج في واقح الأم بالفكرة الدشيطة والحيوية عن «الجنة 
القرآنية» التي جهد الإسلام المبكر في اتجاه تشيتهاء كأساس متين من 
أساسات الرسالة الدينية الجديدة للعرب» واا وبدرجة أ کثر اتساقا 
مح موقف الإسلام من المعتقدات القدية في الجريرة العربية؛ بفكرة 
«ألفردوس الأرضي» التي عرفها وعاشها عرب اج جاهلية بتجليات 
دورية» وأحياناً متواصلة» ففي الجزيرة العربية أدرك عرب الشمال 
(الحجازيون) وقبل وقت طويل من صعود دور مكة في عالم 
السياسة والال» المعنى الحقيقي لحضارة أبناء عمومتهم في الجنوب» 
فهي (جتاٽت) زراعية مزدهرهة وعجائبية› ستعجد صداها في الاسم 
القرآني الشاسع (جئثات عدن)» والتي مجد رديفها السومري في 
اللاحم الشعرية» واستطراداً رديفها التوراتي» لكن اسم (حديقة 
الرحهمن) التي ارتبطت في وقت ما من الإسلام المبكر بنبيّ اليمامة 
الكذاب تلفت انتباهنا فى هذا الصدد؛ فهى برأينا وثيقة الارتباط 
بالمعتقد العربي القديم عينه عن الجنة» ومن احمل أن عبادة الإلهة 
(روضا) التي تعني بلغة ثمود (الحسن» ال جمال) تصبٌ في الإطار 
ذاته .للمعتقدات» ومن غير المستبعد اَن عرب شمال اجريرة العربية» 
احتفظوا على نحو ما في ذاكرتهم بصيغة راسبة من صيغ هذا 
الاسم الذي يظهر اليوم في صيغة (الرياض) المدينة الكبيرة وعاصمة 
الملكة العربية السعودية» ونحن نعلم أن المسافة بين ديار (ثمود) 
التاريخية ومدينة (الرياض) اخحالية تسمح بافتراض انتشار عبادتهاء 
خحصوصاً أن عبادة (روضا) انتشرت في أجزاء امن اي 
العربية وتدمر (الأنباط كذلك» عرفوا عبادتها) قیل ان جد طريقها 


٤ 


التصل الأول: البحث عن اإرجا 


إلى نينوى مع حملة سنحاريب: ٤‏ -- 1۸۱ق.م» کما أن قبائل 
عربية عديدة عرفت عبادتهاء إذ كان لربيعة بن كعب بن سعد بن 
زيد مناة صنم شهير يقال له(ژضى) وهو تصحيف للاسم الشمودي 
(روضا). کل ما يعنيه ذلك» بالنسبة لناء أن التصورات الشائعة عن 
الجدة ال في مجملهاء وبعناهاً الأكثر رفعة وتوا وليقه 
الصلة بتلك الترعات الأسطورية التي عرفتها مختلف ثقافات 
الجماعات البشرية في الجزيرة العرييةء لإنشاء نموذج أرضي عن ام جنة 
السماويةء وأسطورة [إرم] في هذا المنحى تکرر الفكرة عبر إلحاحها 
على أن (شذاد) أمر بصنع (جنة أرضية» عتواً على الله تعالى» لأنه 
وبحسب منطتى الأسطورة» فعل ذلك سيدا لرغبته في تحقق 
ذكرهاء الذي كلما جاء فى أي سياق من السياقات أثار شجونه 
بيد أن هذا النموذج - في النهاية - لم يكن سوى مدينة. من المؤكد 
أن التماهي داحل ار مة المعتقدات العربية القدية» بين (اججنة) 
و«المدينة» لم یکن أبدا» مصدر التباس من أي نوع أو شكل»› 
وبافتراض وقوع ذلك لسبب من الأسبابء فإن «جنة عدن» التي لم 
تکن أسطورية تماما عثرت عن تلك الدرجة الرفيعة من التمدن 
التي شهدها ا جنوب الزراعي في عصر ملكة (سبأ)» با يحمل على 
الظن أن المكزن الرئيس في فكرة العرب القدامى عن ال جنة لم يكن 
دائماً مكنا ميثولوجياًء وأن الواقع» بالضد ما نتوهم» كان يلعب 
دور المكؤن الأكثر ديناميكية في نشوء هذه التصورات. 

إن بعض الدارسين المعاصرين““ يعالج بشىء من التسرع مسألة 
التماثل (التشابه التتاظ بين «الجئة في العتقدات السومرية 
و(اجبة) في التوراة طبقاً لفكرة تقول بأن كثرة من «المواد» التوراتيةء 
هي في الأساس من تأثيرات الثقافة السومرية - البابليةء ومن هذه 
«المواد) مادة «الجنة» التي يشتبه عبد الواحد بأنها ذات أصل 


۵ 


إر و ذات الحماد 


سومري. إذ كان يحق للمرء إبداء قدر من الاحتراس حيال مثل 
هذه التتائج وأهميتها العلمية» فإن من الهام أيضاً التنويه ا يكن أن 
تشيره من مشكلات؛ لأن الخلاصة القائلة بأن هذه الفكرة أو تلك 
لها ما يمائلها في الثقافة السومرية - البابليةء تحجب عن أنظارنا 
حقيقة جوهرية تتصل بطبيعة الأرضيات الثقافية والروحية المشتر كة 
في العالم القدم (على الأقل عالم الساميين)» وأغلب الظن أن هذا 
النمط من المعالجات» دون التقليل من قيمة الجهد المبذول فيهاء 
يحكم على نفسه سلفاًء ربا بفضل طابعه السجالي» بأن يقبع 
داحل هذا الإطار المحدود» وبالتالي سثبقي مسألة التماثل بين أفكار 
«السومريين» وأفكار «العبرانيين» فى نطاق التأئير الحتمل للثقافة 
السومرية - البابلية على اليهود إتان السبى البابلى. مثل هذه الطريقة 
في معالجة مسألة شديدة الحساسيةء تظل - برأينا - أقل ديناميكية ما 
تتطابه مساهمة علمية معاصرةء تعالج مسألة التمائل في المعتقدات 
حارج کل إطار محتملل للتأئيرء المباشر وغير المباشر للفقافة البابليةء 
والأحرى أن تعالج داحل إطار المبادلات الثقافية ورو ہو جه 
لان مختلف امجماعات البشرية القدية كؤّنت ارات 

مشتر كة عن المقدس وججلياته» فما يبدو فكرة «توراتية) ذات جذور 
سومرية لا يۇ كد حقيقة حقيقة التأثير البابليء بمقدار ما يشير إلى تلك 
المشت ر كات المتنوعة والغنية. ويبدو أن إغراء «الفكر المقارن» لا يزال 
قوياً في الحط العام للدراسات العاصرة في هذا الميدان» ولكن من 
المشكوك فيه أن تقدم مثل هذه المعالجات ع حقيقية «للغر 
التماثل» الوهمي إذا ما ظلت تنس على هذا المنوال» وشظم ما 
يشبه «الحملات المدرسية» لإثبات التأثير المحتمل لهذه العقيدة 
القديمة بعلك» مع أننا يمكن» على العكس من ذلك أن نكشف 
إمكانات جديدة باستمرار لعالجة مسألة التماثل هذه إذا ما أمعتًا 


٤ 


القصل الأول: البحث عن آار م 


الفكر في الأرضيات المشتر كة. بالضد من ميول «الفكر المقارن» 
هذه وا من نظرتها التي تبدو مع الوقت قل جذريةء وأقل 
إنتاجاً للأفكار» لا بد من إجراء تعديل جوهري يطاول الأدرات 
والمناهج المنبعة في الدراسات التاريخية والميثولوجية إذ بالعودة إلى 
اللصرص القدية» الأركيولوجية والأسطورية والتاريخية» یکن 
الخروج» وعبر قراءة متمعنة في الوقائع با فيها الهامشيةء بنتائج 
حاسمة عن الطبيعة الخادعة والمضالة لذلك التماثل. لعل الاستمرار 
في البحث عن التماثل» المتشابه» دون هدف علمي محدذد» 
سیفضي بنا لی تکرار مقلوب ا قام به دارسون غرییون متعصبون» 
سعى بعضهم إلى البرهنة» بخلاف ما نتوق على التأثير التوراتي 
في الثقافة. الدينية المصرية القدية. إن دراسة إ | .فلايكوفسكي 
(عصور في فوضی) مثا وهي دراأسة غير حصيفة ابد عدا 
ا ف اا رر ار لا اا ف 
تعمل في الاتجاه المغاير تماما للمحاولات الرامية إلى البرهنة على 
وجود قأثيرات بابلية أو 2 في التوراة» وتذهب في هذا الا مجاه 
خحطوة أبعد ما يحتمله حتى اشد ts‏ التيار التوراتي السائد 

في الأ ركيولوجياء إذ هي تسعی | إلى إثبات حقيقة زائفة من قبيل أن 
إحدى البردثات الصرية تتمضن (الواد» ذاتها قربا التي ترد في 
نصوص الضربات العشر التوراتية. أما النتيجة العلمية الثي يخرج 
بها المرء من مشل هذا الادعاء فهي صفرء ما دام الأمر كله يدور في 


نطاق «اكتشاف» المواضع التي جری فيها التأثير الحتمل. وهذا كما 
سٹر ی» بہساطة› پحجب احقيقة الأهم: وجود ارضیات مشتر كة 


في تصصورات مختلف الجہاعات البشرية المدبمة للمقدس ومجلياته. 
هذه الميول والنزعات غير النزيهة» وسواها من الأفكار امتعجلة في 
قرأءة التاريخ والأسطورة› تفاقم من ترعة إرغام التاريح والأسطورة 


۷ 


إرم ذات الحماد 


سواء بسوا على إبداء مرونة قسريةء فارغة الحتوىء» أمام مطابقة 
هذه الفكرة بتلك» وماثلة هذا التصور بذاك. الشيء الجوهري الذي 
يتعين تأكيده في هذا المقام» وفيما يتصل بسألة التصور العربي 
القديم عن «الجنة» أن المعتقدات العربية التي تستمد أصولها من بعد 
ميثولوجي ضارب في القدم» ملت على الدوام أرضية صليةء 
متماسكة إلى حد ما وخاصة إلى حد ما كذلك» نظرا خصو صية 
البيعةء دون أن يعني ذلك أنها كانت «منظومة مقفلة»» بل على 
العكس من ذلك» يعني أنها تصدر عما هو خاص» لتنتج تصوراً 
يندرج في الفضاء الإنساني العام. ولذلك فإن القبائل والجماعات 
العربية القديمة توصلت» وبأشكال مختلفة إلى التصورات ذاتها التي 
واف ها جات رة اى غل انا او مر 
شكل التفهم لمسألة القدسيئ وجلياته. وبطبيعة الحال لم تكن 
اليهودية إبان ظهورها في الجريرة العربية كديانة توحيديةء ا 
حارج إطار معتقدات القبائل العربية القدهة» وعلى الأرجح أنها 
عملت ۔ على غرار ما سيقوم به الإسلام, تاليا - على تطویر ودمج 
الشطر الأهم من هله المعتقدات التي کت لعفا أن بص 
ویستمر أمام ديانة كيرى» ومن غير شك» فإن فكرة «الجنة» التي 
يفاتحر أو تبامی «علم الأساطير المقارن» باكتشاف صلة قرابتها 
القوية بال جنة السومريةء تقع في الصميم من تلك الماظومة الشائكة 
والمتراكبة من التصورات التي انتجتها الجماعات البشرية الختلفة 
تعبيراً عن إدراكها الفطري» الغريري» باضيها الأسطوري» 
کجماعات ذات أصل سماوي مدسیئ ومفقود» عرفت «اجنة» ذات 
یوم بعید إستناداً إلى نسبها المشترك مع آدم الأب الأسطوري 
لليشرية. هذه الفكرة شاا شان تورات احری أكثر وة 
تتجلى بأشكال متنوعة وبصور تلقائية دون حاجة مملحة تقريبا 


۸ 


الفصل الأول: البحث عن لإرم] 


للافتراض و الاستعارة» ما دام إنسان هذه الجماعات يحلم - في 
الأاصل - بأن يتمكن وإن بصورة رمزية من العودة إلى امجنةء ج 
لو تطلب ذلك إنشاء نموذج أرضي. لقد عمل الإسلام بعد وقت 
طویل من انزياح اليهوديةء وفي شطر مهم من الاهتمام المبكر الذي 
أظهر ه بهذه التصورات» على إعادة دمجها فى ال جانب الذي أبدت 
فيه بقدر كاف من الوضوح عدم تعارضها مع أنية التوحيد 
الأساسية ولتكون بالتالي جزعاً را من ا-لخطاب الديني» وحتى 
اليوم لا یزال الإسلام المعاصر (الشعبى) يعمل فی السیاق ذاته» فهو 
لا يكاد يتوقف» رما من دون أن يثير ذلك انتباهة وتحفظ رجال 
الدين المتزمتين» عن دمج بعض الممارسات والشعائر والطقوس 
الدينية (غير الإسلامية في حقيقة الأس)» وعرضها على أنها من 
صلب الإسلام. إن ليلة الخامس عشر من شعبان (مغلا) التي تعد 
(عیدا) إسلامياًء ولنقل مناسبة دينية في العالم الإسلامي» هي في 
الراسب الفقافى الدينى لليمنيين تتعلق ولد النبي (هود) وليست 
من صلب الإسلا» ولكن يكن بالطبع امحاججة في هذا الشأن 
بابتكار مناسبة إسلامية لتوافق هذا التاريخ؛ وليتم استعادتها 
كمناسبة إسلاميةء مع أنها في جوهرها تنتمي إلى معتقدات عريية 
قدمة سابقة على الإسلام. بيد أن هذه الممارسات وبفضل القيود 
الصارمةء التي تنع إلى حد بعید أي تأثیر سلبی مناویء للدمج» لم 
تظي قط على أنها تنتمي بصلة قرابة محتملة بعتقدات ما قبل 
الإسلام. بهذا امعنى يتوجب النظر إلى مسألة التماثل. 

إن التعديلات الجوهرية التي عرضها الإسلام على شعائر الحج 
والطراف (مثل لا مكنها أن تطمس الاضي الحقيقي» الطفولة 
العيدة لعتقدات العرب الأسطورية بطقس الحج والطواف» بل إن 
الإسلام يوافق على أسطوريتها ويقرنها بالأدلة على ان آدم أول من 


۹ 


إرم ذات الحماد 


اسس لهدة الشغات نبغي في إطار هذه الفكرة العمومية والعابرة 
التنبيه إلى أهمية إجراء تقييم تقييم اثر موضوعية لمسألة «الإسرائيليات» 
في الإخباريات العربية القديةء والتي طالما نقدها مؤرخون قدماء 
ومعاصرون» وأبدوا حيالها شيعاً من الامتعاض والتذمر. ومن جانبي 
فإنني أرغب بإجراء تعديل ضروري على بعض تصوراتي التي 
قدمتها في مساهمة سابقة'"» عن الحدود التي يكن التكهن بها 
بشأن تا تير (الإسرائيليات) في البنى اميثولوجية العربية الإسلامية. 
في الواقع هناك حاجة حقيقية إلى التأكيد على أن القدية 
للعرب» السابقة على الأديان الكبرى: اليهودية و لمسيحية ثم 
أ تمن وبأشکال متنوعة مأ م متمائل ا ماظع 
في الصور الأساسية للذلهة والحياة الأولى في السماء. إن نظرة 
e‏ تدلنا بسهولة على حقيقة مهمة؛ فتلك 
الأفكار والتصورات»› القوية والراسخة» المتبدية على انها 
«متمائلة)» امتازت بشكل أساسي بكونها الأرضية الحقيقية 
للفقافات القديمة في عالم العرب» بکل تنوعها وغناها الروحي» 
وهي مد كل جماعة بشرية» ا أو قبيلةء با يلزمها من «مواد) 
روحية ذات إغراء ر خذاب يساعدها على تطویر 
متمائلة. من ذلك ثل فكرة أن (البيت) الإلهى» السماوي» له 
شكل «امكعب» وليس أي شكل آخحر؟ هذا ما نعني به «المادة 
الواد» الروحية التي تنتجها التصورات المشتركة للمقدس. لقد 
عرف العرب عير تاريخهم الطويل إلى جانب «الكعبة» الم ركز 
الروحي العظيم للعرب» «كعبات» أخحرى متناثرة هنا وهناك» وتفيد 
هذه. الواقعة» التي ذكرها معظم الإخباريين»ء بجملة من الحقائق» في 
أمساسها أن تشظي فكرة «الكعبة» إلى «كعبات» هو في اشاش 
حقيقة التجلي المطلقء المستمر واللانهائي للمقدس» كما عاشها 


0 


النصل الأول: البحث عن إإرم] 


العرب في تاريخهم القديم. س 
تسجيلهاء فقد جرت عادة العرب قدي أن تشترك ‏ بضع قبائل في 
عبادة إل واحد» صنماً أو ونا والتعد كذلك في بيت عبادة 
و أمحد» ولکن پحدث أحیاناً أن ق قبيلة بصنم واحد فقط 
تتعبّد إليه وتضعه إلى جانب الأصنام الأحرى ی داخحل بيت العبادة 
المشترك"". وقد أسهب الاز رقي في ذكر بيوت العبادة هذه 
وذلك ما ابن الكلبي (مثلا: الأصنام). إننا نعتقد بقوة أن 
تشظي فكرة (الكعبة) بما هي بيت للعبادة إلى «كعبات» هو في 
ساس التصؤر القديم عن الكيفية التي ينتشر فيها «المقدس» في 
الأرض» وهي ل تقع في نطاق النراعات. الدينية أو التنافسات القبلية 
کما یتبدی لأول وهلة من قراءة بعض الوقائع التاريخية الصحيحة؛ 

وإما قبل ذلك في نطاق الطبيعة التحريضية ية هذه «المواد» الروحية» 
التي تدفع SE‏ بشرية› شعباً صغيراً م قبيلة كبيرة» إلى 
إنشاء موذج» حاص عنهاء ماثل للنموذج الأصلء وهذا ما ندعوه 
ب «الأرضيات امشتركة»» إذ لو كان الأمر يتعلق بالفعل براع ديني 
حول المكان» يحرك نرعات ب هذه» فإنه لأمر منطقي أن 
يجري على اساس آخر ومغاير: نعني امتناع القبائل التنازعة حول 
«المكان المقدس» عن تكرار النموفج الار ضي الأصلي الذي يلكه 
المخصوم القبايون؟ لا يعني هذا أننا جود الصراعات القبلية حول 
«الكعبة» من طابع لتنافس الحموم لاحتكار النموفج الأصل 
للمكان المقدس» بل إننا نؤكده في الواقع ولكن في سياق مغاير 
فهذا التكرار لنموذج الكعبة (كعبة نجران في نمجران» وكعبة غطفان 
والكعبة اليمانية المسماة ذي الخلصة» وكعب) داحل الجزيرة 
العربية» يخفي الحقيقة الأكثر جوهرية فى الطابع الاستشائي لافس 
المحموم بين الجماعات» نعني الكيفية التي تنيح الأرضية المشتركة 


o! 


ار ٣‏ ذات الحماد 


للمعتقد الروحي» بوجبهاء ولكل جماعة راغبةء أن تنشئ 
(موذجها» الخاص بها را لمحمائل مع النموذج الأصل. بذلك لن 
يكون أمرا حقيقياً لو أننا افترضنا أن هذا التكرار لا يجري في حقل 
«المبادلات» الروحية بل فى حقل «الاستعارة» من الأخرين» أو ما 
کن أن E‏ ڊ «الاقتراض من الجيران». ثمة أمر آحر يلفت 
انتباهنا في هذا الصددء الأسماء المتعدّدة والكثيرة للكعبة. نحن 
نعلم ان العرب ست الكعبة بأسماء عديدة طوال تاریخهاء فهل 
كانت هذه الأسماء «قدية جدأ) بالفعل؟ إذا كانت هذه الأسماء 
ضاربة في القدم كما يقال في الإخباريات وكتب التاريخ» فمن 
باب آولی ان التو حيد الإسلامي بما هو توحید نهائي» کان ik‏ 
في ا مجاه (توحید) اسم انيت الإلهي؟ ل ثمة علاقة» إذن» بين 
تعد أسماء الكعبة والأسعاء امسن لله 


بكلام آخر: هل هذا التعدد هو من «بقايا) a‏ الإلهيةء أي من 
تجليات المقدس؟ يكن افتراض ذلك» ما دامت أسماء مثل 
(الرحمن) و(السلام) مثا هي أسماء معبودات عربية قدية. الأمر 
لمهم ليس هناء بل في الفكرة القائلة بأن ما نه نتصڙره نماثلا هو في 
قبقة حقيقة الأمر من التصورات المشتر كة» وهذا برأینا ما یشکل ا 
ا في فهم اسطورة 1 التي لي البلاد) بتعبیر أبن کٹیر 
۰ ما ضا ا صورة ت تخد افا مکة اي تعدداً 
الضياء الحنفي" « وهي من سبعة ابات فقط› من الا 
اسما قدياً للمكة منها: (صلاح» وکوثی والحرام وقادس» وحاطمة» 
ورحم) وقادسة» وام ر-حمن). يکس هل| التنوع في اسنا مکة 
على غرار انشطار (الكعبة) إلى (كعيات) جزءا 2 من الطاقة 
الديناميكية لار ضية المعتقدات العربية القديةء التي تتيح امتلاك 


o۲ 


الفصل الأول. البحث عن اإرم] 


(الشيء الخاص) من المقدس بالنسبة لکل قبيلةء فإذا ما صمت 
عليها إنشاء «موذج» ماثل من المكان المقدس» وتعذر ذلك بصورة 

من الصورء فان إطلاق اسم حاص بها على هذا المكان» تبادر إ اليه 
هي أو أي جماعة أخرى مثلهاء سیکون حلا رمزیا مقبولا. ولذا 
بوسعنا التأكيد أن تلك الأرضية الصلبة من المعتقدات قد عرفت 
بمرور الوقت» أشكالا غنية وفثالة من الانشطار الرمزي للمقدس»› 
الذي يكن كل جماعة بشرية من امتلاك التصور ذاته في صورته 
الرمزية المكثفة. وفي (حقل المقدس) فان سائر ا جماعات والشعوب 
والقبائل الصغيرة أو الأقل شأناء تجد نفسها على الدوام وهي تطڙر 
معتقدات مشتر كة بحسب بيئاتها وهرياتهاء وبرغم النراعات 
الضارية بينها. وبطبيعة الحال لن يشذ «بنو إسرائيل» كجماعة 
صغيرة e‏ من شعوب وقبائل ا لجزيرة العربيةء عن هذه القاعدة» 
فهم وان طوروا وانفردوا عن بقية امجماعات بديانة تو-حيدية» خحاصة 
بهم؛ غير نهم مع ذلك وجدوا أنفسهم يغرفون من النبع إا 
ذاته» ولذا فإن ما سيبدو - تالباً - في قافتنا العربية الإسلامية 
«إمىرائيليات» تيخترق الأحبار والمَرويات المتواترة هو في التحليل 
الأحي جرء عضرى من تلك الأرضية اروحية التي اندمج فيها 
کل عنصر ماثل وشبیهء وستندمج هي أيضا في بنية الديانتين 
الكيرندن التاليتين لها. وسنرى تاليا كيف أن [إرّم] التي تبدو 
للبعض منا وکأنها أسطورةء قابلة لان تندرج صمن 
«الإسرائيليات»» إا هي من «بقايا) معتقد عربي قديم عن الحنين 
إلى اجبة. 


ار ۴ دات العحماد 


الهرامش 


() 
(1) 


() 


() 


(f) 


)( 
(1) 


(Y) 
(۸) 
(۹) 


من نص الأسطورة كما رواها الثعلبي: عرائس انجالس. 
مستند رواية الثعلبي (عرائس امجالس» )١٠٤١‏ بصورة أساسية إلى رواية عبيد بن 
شرية الجرمي أخبار اليمن ذیل کتاب وچ بن نيه (التيجان»ء طط صنعاع) وهو 
شان کٹیرین› يقل عن النص الأصليء ویفرف من تفاصیله محتفظاً لنفسه بحق 
القدحل, اللعلبى» عرائس الجالس» دار الكتب العلمية» بیروت» لبنانء :۱۹۸١‏ أبي 
إسحقی اخ ی محمد بن إبراهيم النيسابوري المعروف باللعلبي). 
(آبین) هي اليوم الحافظة إلثالة في جنوب اليمنء وقد زرتها عندما کلت اعيش في 
عدن لأکثر من عام (شتاء وصيف ۱۹۸۰). تمتاز (أبين) بطيب هرائها وكثرة 
أشجارها المشمرة. وهناك أجزاء واسعة من أرضها تشكل امتداداً طبيعياً للصحراء وقد 
قهر السكان النحليرن ظروف الطبيعة القاسية بالزراعة المنظمةء وحسب معلوماتي فان 
مسحاً جديا للآثار فيها لم يجر حى الآن. 
ررح الذهب» ج CY‏ ص 0+{ ط بَربيه دي مثیار وبافيه دي کرتاي» ترجمة شارل 
پلا بیروت 4٥‏ )› منشورات إ-جامعة اللبنانيةء قسم الدراسات التأريخية. 
عبید بن سوْية الجرهمي» أخبار اليمن› ذیل کاب التیجان» ط صنعای م رکز 
الدراسات» بلا تاريخ نشر. 
ابن حلدون») المقدمة» ص د إ. 

من الواضح أننا نقيم تمييزاً بين صنفين من المعتقدات القدية عند ا جماعات البشرية 
والقبائل في إطار شبه الجريرة العربية» فالمكؤنات اليثولوجية تحتفظ عن مشيلاتها 
المكوّنات الديبيةء جمسافة ملتبسة» ومعم ذلك» يكن تعميق هذا التمايز احدود 
باستمرار» لأن الديانات القدية وإنْ تضمنت ميثولوجيا ديتية ححاصة بهاء إلا انها 
تظإل أكثر مانعة على التماهي مع ميثولوجيا ابعة من بيغة تختاط فيها الكهانة 
بالسحر وا-لنرافة بالشعيرة الدينية. 
يو سف» ۹۹ ۰١‏ 
أنظر الفصل السابع. 
الطبري» المصدر نفسهء ج ۱› ص .٤١۹‏ 


.۲۱۷ المصدر نفسه» ج ۲» ص‎ )٠١( 
أنظر الفصل الثاني» لغر المدية.‎ )١١( 
.۳۰ عرائس اجالس»‎ )۱۲( 


و د ا ا ا ا کے ت 


الفصل الأول: البحث عن اإرجا 


)٠۲۳(‏ عرائس الجالس» [قصص الأنبياء]» دار الكعب العلمية» بيروت» ۱۹۸١‏ (توفي 
الشعلبي: ۲۷٤ه).‏ 

)١ ٤(‏ عرائس ا جالس» المصدر نفسه. 

(ه٠)‏ هناك أشكال لا حصر لها في هذا اميدانء نكتفي بهذا الثال» لاه يساعد - من 
وجهة نظرئا - في عرض مكثف مكرس لغرض محدود. 

)١١(‏ عرائس الجالس» المصدر نفسه. 

)١۷(‏ أنظر الفصل الثاني. 

(۱۸) کل ما یکن قوله في النهاية عن مساهمة عبد الواحد» أنها برغم طابعها الأكاديي 
الجيد نسبياً» انغمست في خحطاب سجالي. كان يكن التوقف طويلاً عند هذه 
الدراسة لو كان موضوع دراستنا الحالية يسمح بذلك» ومع هذا لا بد من التنويه 
بالأهمية العلمية لدراسة عبد الواحد با أنها تعر عن اتجاه حيوي جديد في صفوف 
العلماء العراقيين الشباب. (أنظر: فاضل عبد الواحد علي» من سومر إلى التوراة» 
دار سيناء القاهرةء الطيعة الثائیة» .)۱۹۹٩‏ 

(۱۹) فلایکوفسکي» عصور في فوضى» ترجمة رفعت السيد» القاهرة: دار سينا للنشرء 
+٥‏ 

(۰) الشيطان والعرش» دار رياض الرتّس للکتب والنشر» بیروت» لندن» .۱۹۹٩٩‏ 

)۲١(‏ بالنسبة للعرب القدماء لا يشل الصنم أو الوثن سوى وسيط مع المقدسء ولذا قإن 
(بیت ألعبادة) ثل ونا مكانة آهم لا تقارن بالصتم» الذي یکن هجره والتخلي 
عنه. السخرية من بعض الأصنام أكثر الظواهر شيوعاً في تاريخ الوثنية العربية. 
أنظر مثلاً: أخبار مكةء للأزرقيء» دار الأندلس» ج »١‏ بيروت» تحقيق رشدي الصالح 
ملحسن» وهناك نسخة مصورة في قم: انتشارات الشريف الرضي .٠۹۸۳‏ 

۷۹ أخبار مكة المصدر تفسه» ج 1ء‎ (Y۲( 


© 0 


إرم ذات الحماد 


ايضاحات: 


- رواية النيسابوري الشعلبي (ت: ۲۷٤ه)‏ في: عرائس النجالس: قصص الانبياء ترذ 
في مصادر عدة» قدية» لكن الرواية الأهم - برأينا - من حيث التفاصيل نجدها عند 
بيد بن شرية الجرهمي ووهب بن مبه. الدهش في بعض الروايات (رواية 
المستطرف» مثا ( انها عل من ابن قلاپة ضخاباًا 


المسغعودي مررج الذهب: : آثرتا أحتصار رواية المسعودي مع أن ورا الفريدة» 
الجانب الحذر رالشكاكف وهذا يتجلى في طريقة إنه ييز تميبراً دقيقاً بين 
(الخبر) ومحتواہ» فهو ينقل احبر بوصفه إرسالاً متواتراً عن عدد من المسؤرلين 
المياشرين عن نقله» وتبعاً لأهمية ومكانة کل رار سیحدد المسعودي موقفه) في 
النهاية» من ابر ذاته» فإذا كان الناقل شخصاً بوزن عبيد بن شرية الجرهمي أو 
كعب الأحبار» فهذا يعني أن من بسند إليه الخبر هو رجل ثقة 

- عبيد؛ ثل (أنظر: طبعة صبتعاء e‏ التيجان وهب 
بن منبه وهي الطبعة الوحيدة المتوفرة؛ ولكن غير الحققة بصورة صحيحة) يروي 
مالساي با اة فائقة بالقعلء ولذا فإن ما يقوله في هذا الصدد 
يندرج في سياق مهمته کإخباري. 


- ابن حلدون المقدمة ص ١١‏ : يشير ابن خحلدون إلى أن الطبري والزمخشري والثعالبي 
هم من أشاع فكرة کون عبد الله بن قلابة کان صحابياًء؛ وهو يحيل جرءاً من 
التشوش والاضطراب في رواية الأسطورة على أنها تاریخ؛ إلى ما يسميه ب (صناعة 
الإعراب) التي جعلت من إرم مدينة صغفتها «إذات العماد ويرى أن ذلك أقرب 
إلى الكذب وأنه يندرج في عداد المضحكات ووا-خرافات». 
- يحظرإلى النص الديني في الدراسات المعاصرة إلى كونه «سبيكة» والحدة» صلدةء ولا 
يعم التمييزء بالتالي» ن دال پنبه ةَ الخطاب الديني ہین ما هو [تشريع إلهي] وما هو 
میثولوجیا في الآن ذاته. مغلا دراسات نصر حامد اہو زید کنموذج عن هذا الناط 
الريع؛ لأن كل خطاب ديني ينطوي في الواقع على عنصرين يتعين باستمرار فك 
الارتباط بيدهما عند التحليل؛ فليس صحيحاً - مشلا آن کل ما یرد في اللص 
القدس a‏ میشولوجیاء e‏ هذه الحالة ر قدعاً' طالما کژره الین 
بينما كان القرآن رسالة دينية فيها ته ا فضلاً عن 
ذلك» فان لوقف التعسفي من النص القرآني في الدراسات المعاصرة» والقائل بکونه 
«میٹولوجیا»؛ لهو الدليل القاطع على وجود من منهج خحاطىء ونظرة سططحية للأساطير. 
ولذلك فنحن نقیم ييا دال النص القرآني ہین ما هو سرد ڏه وظائف وعظية) 
إرشاديةء تستدد إلى ثقافة أسطورية سائدة ومعاشة إنحن نقص عليك أحسن 


٥ 


النصل الأول: البحث عن اإرح] 


القصص) وبين ما هر ت تشريع له أغراض حياتية مباشرة تتصل بتنظيم حياة اجماعة 
الإسلامية وبالرسالة التي حماتها للبشرية. 
يوسف: ثمة إشارة صريحة في فؤسورة يوسف إلى كون بني إسرائيل؛ أي سلالة 
يعقوب المباشر كائوا من الجماعات البدوية: #وجاء بكم من البدو رهذا يعني أن 
هذه اجماعة عاشت ت بالفعل مع العرب العاربة کر ا 
باليهودية؛ لأن اليهودية انتشرت تاليأ. وحتى التوراة لا تشير أبداً إلى أن إبراهيم 
وإسلحق ويعقوب والأسباط هم من اليهود. الخلط بين اليهرد وبني إسرائيل أقوى من 
کل محاولاتنا ویا للاسف۔ 
الطبري: يصعب في هذا الإطار معا ية أسطورة جذية وراش مع أن لها صل 
حميمة بموضوع المدينةء وذلك بسبب طبيعتها المستقلة کلیاً كأسطورة. هذا ما 
يفرض علينا معالجة مستقلة في وقت قريب إن شاء الله. 
السعودي: الأمر ذاته يتطيق على رواية المسعودي لهذه الأسطورة. المهم في هذا كله 
أن أسطورة دخحول الأعرايي إلى المدينة» تكتّف إحساس قاطني العالم اللأعضوي 
ئس الجالس: تصوير الحية كدابة لها قرائم بعير» يكن أن يكون له دلالة خاصة» 
ثقافة البدوي»› لا يكن للجنة أن تبلغ أو أن يصل إليها المسافر والمهاجر دون 
الناقة أو البعير. كل الجنان التي وصلها المرب في تاريخهم الأسطوري وهي «جئات 
أرضية» مزدهرة» كانت بفضل البعير» فهو الوسيلة الوحيدة لتخطى العالم اللآعضوي 
وتجاوزه» ولذلك جرى تخيل الحية وكأن لها قوائم بعيرء عندما كان الأمر يتعلق 
بوصرل إبليس من جديد إلى أجنة. 
كذلك: إذن» دحول اة من جديد بعد الطرد هو حلم أزلي» ولا بد من استخدام 
الحية الشبيهة والممائلة للبعير لقطع عالم الخطيغة وصولا إلى الغفران. 
كذلك: کان آدم حسب المصادر القدية «عملاقام ولكن الله سبحانه وتعالى حط 
مرن قامته. هذه الفكرة ة تتضمن معنى رمزیا للعقاب: : تقزم آدم العملاق یترازی تماما 
مع طرده من الجنة. لقد تبدل آدم كلياً بعد طرده وأضحت قامته ا-لجديدة» البشرية 
دليلاً على انزياحه من العالم الإلهي 
عصور في فوضی: أ ا هذا الكتاب نموذج ممتاز عن الأسلوب الغوغائي 
في معالبة موضوعات التاريخ الشائكة؛ عبر استنطاق التوراة وحدها ومحاولة تطويع 
با یرد فیها لیطابق ما برعم آنه ورد في البرديات المصرية؛ أو العكس. تجري محارلة 
لوضع علم الأثار في حدمة هدف 2 وضبيم. هذا الكتاب؛ إجمالاء يغرف من 
البعر الراكدة ذاتها. 
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لغز المدينة 


«فشم البنادق فلم يجد لها ريحا. قأمر ببندقة منها فَذقث» 
فسطع ريحها مسكاً وزعفرالاً فصدقه عند ذلك. ثم قال 
معارية: كيف أصنع حتى أعرف اسم هذه المدينة. ون هي 
ومن بناها. والله ما أعطي أحد مثل ما أعطي سليمان بن 
داو درع). وما أظن أنه کان له مشل هذه المديدة؟,“ 
المدينة هي حلم كل ضائم تائه ومنفي. أشواق 
الفردء أي فرد» لبلوغهاء لا ترقى إليها أية شراق 
آخری» وفى المدينة أيضاً سوف یکتشف کل (تائه) هویته ویتعرف 


لا بد أن أسطورة (اليهودي التائه) تقع في هذا النطاق؛ وقد يدم 
تحليل نزيه للحلم اليهودي القديم ببلوغ (آورشلیم) کما عرضت 
صورته التوراةء برهانا کافیاً على أنه صدیٌ حلم غابر عاشته بعمق 
معظم الجماعات البشرية البائدة: حلم العودة إلى الجنة» ورمزياً عبر 
العودة إلى المدينة (الجنة الأرضية. إ إن التماثل بين صورة [إرم] 
و[أورشليم] کما سثری في فصل لاحق» ومن هذا الماظور تحديدأ 
مط من أغاط النشظي الرمزي المستمر واللانهائي للمقدسء بل إن 
(أوذ فير) المدينة الصحراوية المضاءة» منجم الذهب الأسطو ري لتبدو 
في صورتها التوراتية» كتجل من تجليات [إرم] هذه لا العكس» 


۹د 


ارم ذات الحماد 


كما قد يعتقد بعض قراء الأسطور ". المدينةء بعد هذا كله» هي 
الجلي الأعظم للجنة السماوية ولكن بأكثر أشكالها رمزية بالنسبة 
لبدوي تائه» ولذا فان ما سوف یتراءی له من ثمارها وأشجارهاء إا 
سيتراءى في هيئته الجديدة» المنبثقة عن القدسي وفي حیزه» استفنائياً 
شارا إلى النهاية عن كل ما هو أرضي الطابع» فليت أشجارها أو 
ثمارها مثل ثمار وأشجار الأرض» وليت قصورها كقصور الأرض» 
إذ کل شيء فيها مصنوع من الذهب والمعادن اللمينةء النادرة» ومن 
الاخار الكرية البراقة» التي يحصل عليها الإنسانء المزؤد بقوة 
تسلط خارقة للمألوف» رهيبة وكافية لإرغام الأعداء والأصدقاء 
على طاعته طاعة عمياءء وتزویده بکل ما يازم لبتاء الدينة. حتی 
الفناة لن يكون بوسع أحد أن يراهم» وسيتم حجبهم ا عن 
الأنظار فهم (قهارمة) في [إرم] وهم الجان في (تدس" والملائكة 
في (مكة) والكروبيم في (أورشليم الجديدة". 

لقد حصل (سلیمان) على ما یلزمه من الذهب بإرغام صديقه 
(أحير ا( بواسطة لغر عجز عن حله» بیتما ارد غم (شداد)» لأجل ناء 
ارم“ أربعة من جبابرة الأرض» یرواه بکل ما لديهم من 
المعادن والاخجار الكرية» وذلك ما فعله أيضاً آم و کاں السومري 
مع جاره ملك A۲34‏ لأجل بناء معبد (أنڻ). يلاحظ نورثر وب 
فرای(۴٩‏ في (نظري ية الأساطي) مغزى التماثل بين المدينة الأرضية 
والمدينة السماوية» اى بين: الكواكب النارية التي تللا في السماء 
الشمس والقمر والنجوم» وبين مدينة الذهب الصحراوية البراقةء 
فتو حد المدينة بالنار او الصادرة عن حيز المقدس»› اساي 
مکنه براي فراي أن يفسر السبب الحقيقي في تقد (المدينة 
المقدسة) مدينة اللّه» على أنها كتلة براقة من الذهب والأحجار 
الكرية» حيث كل حجر فيها يشبه ضوؤه الجوهرة لشدة لهيبه» 
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الفصل الثاني: لخر اللينة 


وهذا - عينه - ما رآه الأزرقي (أخبار مكة): فالكعبة كانت فى 
الأصل «ياقوتة حمراء من يواقيت الجنة فيها ثلاثة قناديل من ذهب 
الجنة وقد أنرلها الله بنفسه إلى الأرض في صورة خيمة؛ ولكن 
في هذه الياقوتة سوف «يتلألاً نور الجنة نفسه»"» أما الركن» فهو 

يومعلٍ «ياقوتة بيضاء» ولذا فإن الدحول في هذا المكان سيتخذ لا 
محالة معناه الكامل كدخول فى مدينة سماوية. تعطينا أسطورة 
سومرية إيضاحاً هاماً بشأن المعنى الذي انطوى عليه الميل إلى 
محاكاة النموذج السماوي» إذ تتحدث عن تجارة مبكرة بين 
الوركاء ومدينة أحرى في جبال (لورستان) غربي إيران. كان 
(أمركار) ملكأ على الوركاء وهو يلقب بلقبه السومري (إن: ۸چ ) 
بمعنى الملك» وييدو أنه قرر تزيين مقام آلهته باللازورد بطلب من 
الآلهة نفسها. (إلهة الوركاءء الكبرى هي أنن - عناة عَمة أمزكار) 
فأرسل إلى حاكم مدينة (آرتا: ماهءه) التي تقع إلى الشرق من 
الوركاي حلف سلسلة جبلية» طالباً منه أن يرسل إليه اللازورد 
والخشب»› ز زاعماً أن مدینته وا۸ تقع ضمن نملاق الحماية المقدسة 
اإلهة (آنن). ولکن في نسخة ثانية من الأسطورةء نفسهاء تجري - 
قبل ذلك - مراسلات هامة بين حاكم مدينة (أرك - الوركاء) 
وحاكم مدينة (آرتا) حول إرسالية تعضمن الذهب لبناء معبد إلهة 
الشمس (أنن). ولا كانت هذه المراسلات تجري بواسطة الرسلء 
فإن الملكين تبادلا - عبر رسوليهما الأحاجي والألغاز بخصوص 
شحنة الذهب المُكرسة لمقام الإلهة؛ بيد أن الألغاز والأحاجي 
سرعان ما استعصت على الحل» ولذا اخحترعت الكتابة لتفادي 
استمرار المشكلة ونجاوز عقبة الحصول على المعادن النادرة 
والأحشاب. تفصح مثل هذه الطلبات والرسائل المُصاغة 
بلهجة تقؤب من الآمرية عن أكثر من جانب في العلاقات 
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ار م ذات الحماد 


الإقليمية بين الحكام والملوك في عصر دويلات المدن السومرية 
وجيرانهم ااأحاتي فالطلب المقدم من حاکم إلى آخر ل يستازم 
بعض الشكليات الضروريةء أو البروت وكولية» ما دام الأمر يتعلق 
بہذاء معيك مقدس» لکنهء من زاوية ما يو جي وکأن جاوز أو تفادي 
هذه الصيغ والجوانب «الشكلية» في العلاقات» هو تعبير عن نفوذ 
السومربين على ملوك (ارتا) في الشرق. واقع الخال أن بناء معبد 
مقدس» مدينة آلهة» يضع العلاقات بين الدول المتجاورة في إطار 
جدید يسمح بعرض طابات من هذا النوع ريما دون الحاجة إلى لغة 
دبلوماسية مُهبة» لان الواجب الديني يدعم کل جاوز مختمل له 
ویبرره» ولذا فالأحاجي والألغاز تلعب من جانب ما دورا جيرا 
في تثبيت قواعد جديدة للمخاطبة داخحل الوظيفة المناطة بها: تأمين 
مستلزمات باع مدينة الألهةء ولكنها ما إن تخفق ه فی آداء هذه 
الوظيفة حتى تحل محلها الكتابة. من المؤكد أن ا بين 
(الوركاء) ورآرتا) لم تكن تجري بواسطة ألغاز وأحاج مبهمة 
مستعصية على الحل» کما هو الخال بين سلیمان وأحيرام» ومن عير 
الصحيح الاعتقاد بوجود نفوذ استشنائي للوركاء يتد حتى (أرتا 
ماإA).‏ كما أن هذه الطلبات لا تسمح بالظن أن ثمة نفوذاً 
مزعوماً يتوارى خلفها» وهي من وجهة نظرنا تعر بدرجة أقل من 
والاحجار الكرية والخشب من ملك آخحر» أمرا عير نادر الحدوث» 
لان هذه المبادلات تشڪل میدانا حیویا سشدید المرونة» يسمح 
بتجاوز الشكليات. هذا ما يساعد» إلى حدٌ ما بالطبع» على إبداء 
تفهّم مقبول لروح الاأمرية في اللغة التي تؤكد أسطورة [إرم] أن 
شداد استخدمها مح الملوك الاحرين» وكذلك في إبداء تفهُم ممائل 
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للمعنى الحقيقي لألغاز سليمان وأحاجيه مع أحيرام“. تظهر 
أورة (أغزکار) المصكمة لتفسير وتبرير نشوء الكتابةء في الأصل» 
أكثر من أي شيء حر أن بناء مدينة الآلهة ليس عملا (محليا 
حارج سياق العلاقات مح الأخرين بل هو في قلب هذه العلاقات 
وفي الصميم منهاء وهذا ما عرب عنه كلمة (أمزكا: إل مدينة 
(آرتا) تقع ضمن نطاق حماية الألهة (أنن). ولكي لا يلتبس المعنى 
ادد هنا) فان دعوة الاخرين ا المشاركة. في ناء المعبد المقدش؛ 
نعټر تعر بدقة عن الطريقة التي ينتشر فيها (المقدس) ويتشظى في 
ا ويعبر الحدود» ولكن فى حير شديد المرونة من المبادلات 
الثقافية الروحيةء التي تتيح للآحرين الذين لا يلكون را مكان 
المغدس) أن يشا رکو! في ا عنه عند شر کائهم الدينيين› 
وذلك ما یفسر جزئیاًء على الأقلء العنى الذي انطوى عليه تبادل 
الألغاز والأحاجي بين سليمان وأحيرام لبناء (هيكل الرب)»› 
الشراكة التي تبسمح بطلب المعادن الثمينة والکرم في تقديهاء لا 
تنس إا فوق أرضية معثقدات متماثلة» مشتر كه وأو هنا أن 
ا مغلا معاصراً: فطوال. سنوات ا وما بعدها بقليل»› 
وبرغم التوتر المستمر بين العراق وإيرانء فإن الشاه الريراني القوي 
كان يرسل كميات ضخمة من الذهب الخالص إلى المراقد المقدسة 
فى كربلاء والنجت الأشرف والكاظمية” بيغدادء وكان مشهد 
الأضرحة الذهبية المتلألمة في شوارع بغداد محمولة على أكتاف 
حشود بشريةء متوجهة بها إلى المراقد لإعادة نصبهاء يذلل بعمق 
على أن المبادلات الثقافية الروحية كانت قادرة على تخطي الحواجر 
السياسية. ومهما قيل من أن هذه (الشبابيك) الذهبية» وكميات 
الذهب الأخحرى لتريين المراقد» ليست من الشاه أو بمبادرة منه» بل 
هي من أموال الطائفة الشيعية في إيران» فإن ذلك لن يغير بأي حال 
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ن الأحوالء قيد شعرة واحدة» من الحقيقة الآنفة. والحال» فإن 
طلب راع رکار) من حاکم (أرتا) او (سلیمان) من (أحیرام)» لا 
يندرج چ المفترض لاخدا على لاحر والأمر ذاته 
يصح ضمناً على (شداد) البطل الأسطوري. 

الأهمية القصوى التي تبدی في مناسبات من هذا النوع» لبناء 
امقامات المقدسةء تفشر بدقة أكبر عندما يتج فهمها في سياق 
النظرة القدية السائدة في ثقافات اغات i‏ ية (البائدة) عن 
الكان المقدس؛ فمقام الإله يجعل من المدينة كلها مكاناً مقدسأً إنه 
ينتشر ويتشظى ويتجاوز اللحدود الافتراضية لوجوده في رقعة معينة» 
تکون امدينة مقدسة بفضل مكان محدّد فيهاء يضفي عايها طابعه 
القدسي ويحولها إلى حرم» والمدن المقدسة في العراق وإيران رثا 
والتي تستمد قدسيتها من وجود مقامات أثمة الشيعة في النجف 
وکریلاء 2 هي مرا كز روحية للايين البشر في الهند وبا كستان 
وبنغلادیش وأرجاء لک حصر لھا في العالم. قوم زاثر العتبات 
المقدسة حتی اليوم يإلقاء النقود او قطع الذهب والأحجار الكرية 
داحل الأضرحة» لا ليؤدي نذراً ونما لكي بكرن شیا ي گل 
مرة يعاد فيها تجديد المقام المقدس. هذه النظرة القدية» والمستمرة 
في الثقافة الدينية (المعاصرة) تعكسها بتكثيف شديد أسطورة 
سومرية أحرى تتحدث عن العلاقة بين السومريين المعحصّرين الذين 
يكنون مشاعر العداءء والازدراء الفاضحة لبعض جيرانهم الساميين› 
وبين (امارتو) وهم من القبائل البدوية. تقول الأسطورة إن (المارتو) 
تقذّم بطلب للزواج من ابنة ملك سومري هو (»الو2وع). ما حدث 
أثناء حفل الخطبة كان مفاجئاء إذ نهض فجأة أحد الأشراف من 
أقرباء املك السومري معترضاً على الزواج ومخاطباً ملك (المارتو): 
إنه يأكل اللحم «وليس له بيت طوال حياته»» وبذلك انهارت 
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مراسم الخطبة من أساسها. إن العنى الدقيق لعبارة «ليس له بيت) 
قد لا تشیر ! إلى أن (المارتو) ساكن الخيمة والمتقل في الصحراء هر 
شخص دون مسکن» فهذا آمر عدي الأهمية ولا توجد حاجة 
لتأكيده» والأقرب إلى الصواب» أن نرى إلى المعنى ينصرف إلى 
شيء آخر» آأکثر تحدیدا أي أن (المارتى) لا يلك «بيتا) مقدسا. نف 
الشراكة الدينية بون السومريون و( لمارتو) ينفي شرا كة متوقعة بينهما 
قوامها الصاهرة التي لا بد نها كانت تقوم كما هو الحال اليوم» 
على «أساس ديني). هذا المعيار الذي يضبط العلاقات الاجتماعية 
والسياسية في عصر دويلات المدن السومرية» يشير فضلاً عن هذا 
كله»ء إلى واحدة 2 الحقائق الهامة بصدد وجود (معبد م ركزي) 
في المدينةء فكما أن المدية هي (سرة) العالم» > فإن مقام الالهة هو 
«شرة» المدينة. المكان المقدس إذن» يحدد درجة (المدنية» التي يکون 
عليها هذا الشعب أو ذاك» فمن لا ملك مانا شض ذروةء لا 
يملك «مدنية»» بل إن امتلاك «المدينة) بُحدّده امتلاك مكان مقدس. 
لقد رای الأزر ق أن (مكة) هي «سرة العالم) بینما رأی 
السعودي''“ أن العراق هو «شرة الكون». لا شك أن فكرة وجود 
ذروة ة للمقدس» هي فكرة قديمة عرفتها سائر ثقافات ارف وقد 
استخدمت للدلالة على نمط التحصّر. كانت (مكة) مثلاً فی 
معتقدات العرب القدامى هي سنام الأرض» و كذلك الأمر مع 
(أورشليم) في العتقدات اليهودية» كما أن بعض الجبال المقدسة 
ي «ذروات» في العديد من المذاهب و التصور ات الدينية القدية. 
بن كثير""“ على هذا المنوال يورد حديثاً للرسول الكريم (ص): 

(سورة البقرة هي سنام القرآن) نزل مح کل آية من آیاتها ثمانون 
إذن» فالمقدس يش وينتشر ابتداء من ذروته» من موقعه في ال ركز 
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ليضفي على المدينة قدسية. حاصة» ويجعلها مر كزأ للعالم والكون» 
أي يقوم - عماياً - بتمدينهاء» بينما ستعمل (المدينة المقدسة)» سوة 
الأرض في اتجاه نقل هذا الانتشار القدسي إلى أرجاء. العالم. من 
قلب هذه الرؤية ال ركزية للمدينة التي حشدت معظم تصورات 
العالم القدي وثقافاته حولهاء. تنبثق فكرة وجود مدينة ذهبية براقة». 
تتوحد باإلكؤاكب النارية في السماء ويكون موضعها بالطبع في 
الصحراءء فمكة كانت في لواد غير ذي زرع# وتدمر في (البرية 
- التوراة) و[إزم] في صحارى عدن. ليس بوسعنا الاستنتاج هنا أن 
طلب (أغزكار) السومري» المشابه: والمماثل لطلب سليمان من 
أحيرام» وتبادلهما الألغاز والأحاجي ثم شحنات الذهب لبتاء 
«هيكل الرب»» هو استعارة توراتية بنة من الموروث السومري؛ لأننا. 
بذلك نقيم حدوداً وهمية فاصلة بين سائر التصورات القدية عن 
المقدس» وهذا ما لا برهان عليه» فيما ييدو» على الضد من. ذلك 
أن هذه المعتقدات وإن تنوعت واخحتلفت مظهريا تعمل في الؤاقع» 
في الاتجاه نفسه من التلاقي على أرضية المشترك: الأرضية الصابة 
ye‏ التي كان فيها المقدسء على الدوام» يتشظى رمرياً 
يشځ في کل مکان انطلاقاً من ذروته (الشرة) لیکشف في الآن 
وعبر کل تيل من ججلياته» عن انه حاص» وخاص ماما بهذه 
الجماعة دون تلك. 
مسألة وجود مدينة (من الذهب) في الصحراي سواءٌ كانت 1ر[ 
م (أوضي التوراتية» هي أحد هذه التجليات المشتر كة التي عرفتها 
سائر الشعوب والقيائل وا لجماعات البشرية البائدة. . في التوراة يقوم 
رجال سليمان فور وصولهم إلى (أوفير) بحمل ما زنته أربعمغة 
وخوسون قنطارا من الذهب لبناء الهيكل" “. ولكن بعد عشرين 
عاماً من ذلك سياتي سليمان بنفسه إلى (تدمر) ليعيد بناءها في 
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البرّة. لدينا فى هذا المقطع القصير من سِفر الأخبار كل الدلائل 
اللازمةء للبرهنة على الكيفية التي جرى فيها الدمج بين صورتين .لا 
بد اهما متمايزتان في موضعین مختلفين» نجم عنها فيما بعك اعتقاد 
بأن مدينة الذهب هذه هي (تدمر). فهل يعني ذلك أن الأسطورة 
العربية استوحت من التوراة مباشرة فكرة بناء تدمر على يد 
سليمان؟ لن تقدّم لنا مثل هذه الإحالة أي حل معقول» وإذا ما 
سرنا فيها إلى النهاية فسوف نحيلل نصف التوراة إلى الموروث 
السومري» بينما عرض علينا حل آخر أكثر منطقية وهو أن كل 
هذه التصورات عن المدينة الصحراويةء البزاقة» هي من نبع مشترك 
قديم شربت منه كل الجماعات والشعوب والقبائل كما رأينا. ولعل 
في نسبة بناء (تدمس) إلى ال جان وبناء. (إرم) إلى (القهرمانات) ويناء 
(أنن) إلى الالهة» ما يشير إلى أن المدينة في الأصل. کانت «منشأة) 
ذات مصدر سماوي. 

وسنرى هذا المعنى بالضبط حين تلل أسطورة [إرم]؛ فالبدوي ابن 
قلابة وهو يدحل امدينة المضاءة» لا يلتقط من شوارعها لاا 
الكرية والذهب» وإما يقطف كذلك من أشجارها العجائبية بنادق 
الل لن یکتمل بناء (مدينة الرب» دول عطر مقدس»› والاتصال 
لوثیق بين العطور المقدسة والأحجار الكرية بجا هما من العناصر 
الأساسية في ناء «عالم) موذجي» مقدس» تدلل عليه وقائح تاريخية 
لا حصر لها عن علاقة المعابد بالبخور واللبان» التي ستميز المكان 
مييزاً ناتا عن 2 الأبنية البشرية. الافتراق بين ما هو بشري 
والهي ابش في إطار هذه العلاقة بين المكان المقدس 
والغطرن لان اللكان الإلهي مؤلف من مادة مفارقة دائماًء معادن 
ثمينة تتوافر بكميات E EEE‏ خارقون 
(جان أو قهارمة أو ملوك جبابرة) و«بنادق» مسك لا يسطح ريحها 
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لزكي إلا بكسرها. وعندما باع البدوي كل ما حصل عليه من 
كنوز المدينة احتفظ لنفسه بالمسك» فهى دليله الوحيد على أنه 
دحل [إرم]» لكن «بنادق» المسك ستقاوم كل محاولة لكشف 
أسرارها» وحين تُهشم فإنها تبوح بالس وعندئٍ يصدّق الخليفة 
أسطورة البدوي» ولذا على هذا الأحير أن يحمل واا ل 
القاطع على دخول المدينةء الرائحة الزكية. قد يعيدنا هذا المنظور - 
في قراءة الأأسطورة - ومن جديد إلى ا قد عن البخور 
کہا أشستها ثقافة جنوب غرب ام جريرة العربية» ك احتفظطلت بها 
طائفة من الجماعات والشعوب الصغيرة والقبائل جيلا بعد جيل في 
ذاكرتهم اج جمعيةء فا لمكان المقدس الذي تفوح منه الرائحة الطاهرة» 
الركية» على هيعة «دحان» متصاعد من عيدان وأحشاب محترقة» 
هي تحويل رمزيّ لطقس (الحرقات)» إذ بوصف المكان المقدس 
ذروة التماس» الاحتكاك واللقاء بالإلهي» وبا هو «سؤة» العالم» 
نقطة اللقاء بين البشري والإلهي» فإن وجود الدخان المتصاعد من 
الذروة سروف يكرن. وأخدا من الأسامات الدفينة ,ااأطمورة 
لفكرة «العليقة الحترقة) التوراتيةء التي رأها موسى وارتيطت بمدينة 
اللّه» بل هي الأساس الروحي البعيد لطقس «امحرقات»» فمن اعل 
الكان المقدس سواء اكان جبلا م زقورة م هرماً ام «(مدينة ذهبية) 
لا بد أن يتصاعد الدحان ديلا بشرياً قاطعاً على أن «اعحرقات» هي 
شيء أبدي في العلاقة مح الل ثابت ومستمر في تکٹیض رمزي 
جديد: حرق البخور. تقول الأساطير الملتصلة بالأصل القدين 
للعطور إن إدم عندما هيط من السماء كان ا فوق رسمه 
«إكليلاً من غار الجبة)("' ثم يبس هذا الغار وتفّت في الارظ 
فقاعت راأئخة. هذا ما دت غه مجرعة من الأساطين نها 
اسظورة (الغود) كما رواها الثعلبي“"“: عندما حج آدم في ال جنةء 
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وکان یطوف حول العرشء حمل معه عصاه المأحوذة من اشجار 
الجنة وعلى رأسه تاج من ورق أشجار الجنة. وحين هبط إلى 
الأرض بعد طرده» كانت عصاه في يده والإكليل فوق رأسه» 
لينزل فوق جبل (سرنديب) في الهند» ورور الوقت يبس ال كليل 
وتفت الورق» ثم سرعان ما عاد ينبت من جديد. إثر ذلك 
حرجت أنواع e‏ والبخور «فلذلك أصل الطيب في 
الهند». ولان آدم هبط فوق جبل (سرندیب» عند ذروته» 
سیقول ابن عباس» إنه زرع (شجر الهند في أوديتها وكان صله من 
الجنة)"". بل إن صل هذه العطور من اریح آدم) و«ريح آدم» هي 
في الأصل من ريح الجنة". طبقاً لهذا کله» فان الإنسان 
ر ب 0 يقدم نفسه كقربان» كمحرقة» وهذا واضح 
تماماً من الدلالة الرمزية؛ فما دامت العطور هي في ال جوهر القديم 
من «ريح آدم) فإنه بتقديم «رائحته» على شکل دخان متصاعد من 
أعلى المكان المقدس حيث نقطة الذروةء إنما يقدم نفسه كقربان. 
بکلام ثانِ» سيعرض الإنسان» وباستمرار» ودون توقف» محرقة 
رمزية تعيد التذ كير بافتدائه الأزلي. الإنسان ملزم بان يثقدم بهذه 
الفدية جراء الخطيعة التي سوف تعخذ فی بعض اطوارها شكل 
النذور والأضاحي› ولذلك قَذّم إبراهيم ابنه البکر قرباناً وهم بذ بحه 
ووضعه في 2 في أعلى الجبل» وذلك NE E‏ 
الطلب حين يقم e‏ وهي تقاليد تضحرية 
ترتہط ااا ر تلاك الذكرى البعيدة للفدية الأولى. وفي 
منحى رمزي أخر فإن الإنسان وهو يحرق البخور إنغا سيتنشق 
رائحته القدية مذ كرا جوهره السماوي القديم. فی هذا الساق 
هكن فهم سه استعصاء «بندقة» المسك» على رائحتها 

الأسطوريةء ولم لاء وهي من ثمار مکان عَده صانعه بثابة 
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لكن كسر هذه «البندقة» يعني أن السائل الحفي» الغامض قي 
داحلها وهر 0 فاضحاً E‏ يۇلف ا 


نعید ربط هذا ال جانب من i‏ [إرم] بأساطير الببحث عن الماء. 
3 3# * 


ب هنا بعفكياك وحدات أسطورة [إرم]: کانت المحدينة الذهبية» 
عملياًء بانتظار زائرها الغريب» التائه» مهجورة ووحيدة. لن يكون 

هناك مَن يكن سؤاله عن الإبل الضالة. سوف ينزل عن ناقته 
E‏ ولکن ما معنی أن يخرج البدوي 
في طلب إل له؟ من احمل أنه لم تكن هناك إبل ضالةي وأن 
البدوي حرج بحفاً عن المدينة» وهذا احتمال حقيقى حتى بالعنى 
السوسيولوجي. إن أي إمرىء مسافر في ان لن غير من 
أهداف رحلته تحت أي دافع؟ إلا إذا كان ثمة دافع خحفیٰ» غامض 
ومجهول يدفعه باتجاوِ مختلف» وفي هذه المحالة يكن تبرير العثور 
على المدينة مصادفة كما ترعم الأسطورة؛ على أننا ميل إلى التکهن 
بشي ء مغایر: فالبدویٰ را حرج اساسا قصد الوصول إلى المدينة 
کما یخرج الحاج إلى (مكة مثلاً قاطعاً طرقها الصحراوية 
الموحشة. لا شك أن كل حاج إلى (مكة) يدرك سالفا أن برهانه 
على مام احج » بل علامته الذالة غا هو جلب الماء ألمقدس. إن (بثر 
زمزم) الأسطورية التي يدفع بها بعض الإخباريرن القدماء إلى زمن 
ميثولوجي يربط بين ظهورها» وظهور إسماعيل الجد الأعلى 
للعرب» هي مطلب كل حاج» وحتى اليوم يقال للحاج قبل توجهه 
إلى (مكة) إنه سيجلب معه «ماء زمزم». الاء المقدس يتناظر في 
حقل الدلالات مع «بندقة المسك» با أن ابن قلابة حرص على 
تقديمها للسائلين عن حقيقة رحلته إلى [إرم]. وفي سائر 


Y. 


الشصل الثاني: لخز الدينة 


الإخباريات القدية يوصف «ماء زمزم» لعذويته ب «المسك» أيضا. 
انه 'أعذب ماء في ارق مفارق .ولا ل له لا تملکه إا مدينة 
E‏ وکون ماء المقدس شيعا لا نظير له مثل يسك 
[إرم]» فهذا يعني أن تصديقق أسطورة الخروج في طلب المدينة 
اقدسة» بکل مشاقه وأهواله يقترن بوجود دلیل. 


بالنسبة لاأعزاب المعشككين» لا يوجد دليل أفضل من هذا. ليس 
دون معنی أن اسم قربة لاء يسمى (زمزمية) نسبة إلى زمزم» فی 


ولكن لاذا عاد البدوي بد ان عثر على لر‘ إلى الصحراء؟ لقد 
ظن ابن فُلابة أنه سيجد في المدينة مَنْ يسأله» ربا عن سر * المدينة لا 
عن الربل الضالةء ولا لم يجد خا فيهاء راح طوف فيها 2 
ومندهشاً. انه آدم (الجديد) وقد ار اللحظة الأولى لدخوله 
الجنة. وهذا إحساس حقيقي تماما :باللسبة لبدوي يدخحل مدينة 
عجائيية نيت على غرار اجنة. لأجل ذلك سننظر في توغل البدوي 
داخل المدينة وکأنه تکرار لفعل لفعل قدي» أسطوري جوبه الإنسان 
الأولء وهذا وحده ما يقسر سلو که حیال GE‏ 0 لقد کور 
الفعل ذاته: قطف من الشجرة الحمة. لا ريب أن قطف «بنادق 
الملسك» e‏ على تکرار رمزي للفعل القدي» لأنه ےل 
مباشرة - سوف يخرج إلى الصحراء. من هذا المنظور تكتسب 

ف الصحراء معناها القدي أيضاً بو صفها هي «الطرد» ا 
وقد تکڙر فی صيغة رسزية» وکن للمرء أن يذهب بعيداً حين يضع 
مسألة قطف (التفاحة» في الجنة السماوية وقطف («بندقة» السك 
ش إلجنة الأرضة؛ داحل حقل الدلالات الفسيح» »> لیری معنی 
«الطرد» إلى الصحراء. هذا السلوك الذي لا يكن التكهن به 
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ار ۴ ذات العماد 


يعكس جزئياً ولكن إلى حد بعيد من الصدقيةء المحنين الأسطوري 
الملازم لالإنسان في العودة الدوريةء الرمزيةء إلى المكان الأول. ولئن 
بدا مثل هذا الاسترداد العاطفى لعلك اللحظة وکأنه مجرد تکرار 
لفعل سابق» برموز جديدة» فإنه في الآن ذاته ينقل المكان المقدس 
OT OF NDT EEN‏ 
بلغة إلياد“ . 


هله العودة» برأيناء تتضصمن التكرار ذاأته) فالصحراء ما هي العالم 
ا ا عن الجنة وتمايزت عنه» إنما تجسد فكرة 
«الطرد» وتعثر 


إن ا هاجر وابنها [إسماعيل إلى الصحراى في 
الأسطررة العربية القديمةء تنطوي على الفكرة نفسهاء نفي اللإنسان 
إلى العالم اللآعضوي» ولذلك ارتبط بناء الكعبة) بوصفها تموذجا 
أرضياً مکرراً عن نموذج سماویٌ» ارتباطاً وثيقاً بهذا النفي. مير 
لازق على غرار معظم الرخباريين بین (الكعبة) ورالبیت 
العمور)» الذي يسمى أيضاً ب (الصراح) وينقل حديثاً دار بين علي 
ابن ا طالب (رض/ع) وبين ابن الكواء (قال: أفريت البيت 
العمور» ما هو؟ قال: ذاك الصُراح فوق سبع سموات تحت العرش 
يدخله کل يوم سيعون آلف ملك لا يعودون منه إلى يوم القيامة). 
ولذلك - يقول الأزرقي إن جبریل عندما جاء إلى موضح زمزم 
قال لهاجر أَم إسماعيل وهو يشير إلى موضع البيت: «هذا أول بيت 
وضع للناس». وسترى لاحقاً دلالة هذا التأكيد الإلهي. إنه (البيت) 
لعتيق الذي سيقوم إسماعيل بعد نفيه إلى الصحراء برفع قواعده 
بعونة مباشرة من والده إبراهيم في: «واد غير ذي زرع)'"» آي 
النموذج الأرضي عن البيت المعمور (الضراح) الموجود في السماء 
ألسابعة. 
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الفنصل الثاني لخر الأديذة 


من التملن عندما تکون هناك قرأءة متمغنةء مغايرة» من داحل 
النص الإخباري القديم لا من حارجهء تجاهل إمكانية رؤية التحول 
في فكرة (الطرد) أو التفي إلى الصحراء في معظم اليثولوجيات 
الکبری» |إ إلى موضوع «استراتيجي» یشکل القاعدة الأكثر صلابة 
في تصور الجماعات البشرية القدية» لان ذلك هو ما سنراه أمامنا 
فى ظاهرة الهجرة ال جماعية للقبائل من أوطانها الصحراوية إلى 
المدن. إن رالمدينة المقدسة») ٍ ديانات وثقافات العالم ا 
وسواء أكانت هذه المدينة [إرم] أم (أورشليم) أم (مكة) هي توحدٌ 
رژيوي مح البناء الواخدء الأصلء کما یلاحظ نورثروب فراي: 
وحدة السماء والارظش ووحدة الوجود برمته» هي ضا التو خد 
الرؤيوي مع «المكان المقدس)"" المعبد» حيث الافر اد هم حجارة 
الحياة بالمعنى الرمزي الذي قصدته التوراة. فضلاً ج ذلك» سنری 
في ادن والحدائق رجثات»)» صغيرة متناثرة» تماما کما تخیلها 
البدوي» کان لا بد لابن فُلابة أن ينزل عن ناقته ويعقلها ثم يستل 
سيفه ويدخل المدينة في سياق هذا التو خد مع الكان» ليغدو جزعاً 
e‏ ما دامت مهجورة ولا يوجد فيها إنسان. وهذه صورة حقيقية 
بقة للتصور الميشولوجي للجنة بعد طرد أدم منها. إنها خالية 
ولکن حين يستل لبدوي سيفه ویدحل امدينة» فإنه بذلك 
يقوم رمزياً بحراستها وتحقيق قدسيتهاء تحريهاء بإعادة إنشاء 
«المكان المقدس» كحرم (منطقة حرام). 
الحرم» من خلال النص الإحباري والفقهي› بنراع قديم وجد 
صداه مع الإسلام عندما فطن السلمون إلى أن «اليهود» يقولون 
إن بيت المقدس من الكعبة»""“ فيما رد المسلمون: مكة 
أعظم. يروي الأزرقي” أن ذلك بلغ الرسول (ص) فنزلت 
الاية: اول بیت وضع للناس الذي ببكة مبا رکاگی(". وإن من 


AJ 


ر P۴‏ ذات الحماد 


دخحله کان آمناً أيضاً. إن دعاء إبراهيم :الوارد في القرآن» يضع يضح 
مسألة الأمان هذه» بالإضافة إلى الرزة ق لأهل المكان المقدس» فى 
مصاف. القضايا الأساسية المشرعة إلهياًء فإبراهيم يقول: رب ا 
هذا بلدا آمناً وارزق أهله من القمرات» من آمن منهم بالله واليوم 
الآخر > ثم .إن الله استبجاب لدعاء إبراهيم فجعل (مكة) بلدا آمنا 
امن فيه الخائف وززق أهله الثمرات. ثمة اسطورة في هذا السياق 
لها دلالة جاصةء عن الرزق» إذ إن الله تعالی سمع دعاء إبرأهيم» 
قل أرض الطائفء التي الم تكن في الأصل في ال جزيرة العربية 
وما في بلاد والحديث الذي ينقله الأزرقي عن الزهري “° 
يقول: (إن الله عر وجلء نقل قرية من قرى الشام» 'فوضعها في 
الطائف) .بينما تقلت الطائف نفسها إلى ال جزيرة العربية. هذه هي 
«المدينة الذهبية» يتحثف فيها زا معنى الحرم: الرزق الوفير 
والأمانء وهما صورتان قابلتان تجريدياً ن يدم تحويلهما رمزياً إلى 
صورة ة موازية» مكان حال من السكان ومعادن ثمينة وفيرة تثلألاً 
وتضيء الأرجاء. في سياق هذه الأسطورة عن نقل (قرية) من قرى 
الشام إلى الصحراء ثروى حديث يستكمل الفكرة الجوهرية فعن 
الوليد بن سالم عن عثمان بن ساج عن وهب بن منبهء ُن آدم )ا 

هبط إلى الأرض ا ا ولم ير أحداً فيها غيره"". 
فقال له اللّه: (منا بؤثك فيها بيتاً تاره لنفسي» > وأخحتصه بکرامتي 
وأوٹره على بيوت الأرض كلها فأسيه بيتي). ولانه :يبت الله الذي 
احتاره بنفسه فهو حرم: «إجعل ذلك لك ولن بعدك حرماً وأمنأً 
احم بحرماته» ما فوقه وما ته و حوله» فمن حرمه ي 
فقد عظم محرماتي» ومن أحله فقد باح حرماتي» ومن أَمِنَ أهله 
فقد استوجب ذلك أماني»". 


في إطار هذه الرؤية يكن فهم الغزى امحدد في أسطورة .[إرم] 


V٤ 


النفصل الثاني: لخز المدينة 


لوخد المدينة بالمعادن والأحجار الناريةء فهذه (المواد) تعرض نفسها 
بوصفها كتلة براقة» كل حجر فيها يضيء الأرض» با هي المعادل 
الرمزي للكتل النارية في السماء الشمس والقمر والنجوم. وفي 
حقل الدلالات الرمزية يكن مبادلة الحجر البراق بكوكب ناري» 
ومعادلة المعدن المتلألىء بكوكب ساطع كالشمس أو القمر. هذه 
هي (مدينة الله في التوراةء التي تقدمها الرؤيا على أنها كتلة براقة. 


* *% ¥ 


تشد رمزية الصحراء من هذا المنظو عالم الخطيعة الأولى؛ لقد 
طرد الله الإنسان من الجنة ورمى به في عالم عقيم» لا عضوي» 
فارضاً عليه التيه في الصحراء «الكونية». هناك سوف تتجلی له 
المدينة الأولىء؛ تة تنبشق أمامه فجأة _ لتعيد تذ کیره بعخطيئته ا زلية» 
بحرمانه اا من لذة الیش فيها. إن الصحراء تنتمي داحل 
شبكة الرموز - إلى العالم اللأعضوي» وكل الأشكال التي تتجلى 
فيها الصحراءء كالأراضى القاحلة» البورء الجفاف» الصخور» هي 
تعسيد لهذا العالم وتكثيف لفكرة الخطيعةء ولذلك ارتبطت 
لحطيئة بتحول مثير في إنسانية اللإنسان» في آدمیته» أي مسخځه 4 إلى 
حجر» كما في أساطير الجنس المقدس التي عرفها العرب قدیاً: 
(أساف ونائلة» مثا مُسخا حجرین ين لأنهماء حسب الأسطورة 
دسا e‏ 


ا انکر ا اد - - الاسلاتي: 


الأولى: إن الحرلي القديم E‏ من تصؤراته البدئية» ت إلى 
من الجنة في الزمن الميثولوجي. ولعل أسطورة اسماعیل الذي تحدر 


Yo 


إرم ذات الحماد 


مته العرب» تشرح - بلغة شديدة التكثيف - الشطر الام ھا 
الإحساس» إذ إن انتساب العربي إلى إسماعيل وهو من عقبة» يعني 
أنه تحر من نسل رجل (طرد) إلى الصحراء بسبب «خطية) 
مجهولة» لا تفصح عنها لا الميثولوجيا ولا النص الديني» أي 
(الذنب بلا خطيئة) بلغة ماركوز. ولذلك فمن المنطقي أن يتخذ 
الخررج من هذا العالم العقيم ومغادرته صورة عودة إلى المكان 
الأولء لأن هذا الإحساس لم يكن طارئاً أو عابراً ونما شكل 
لاسا المتين لظاهرة الهجرات اجماعية الكبری من ا جزيرة 
العربية. وفي هذا الإطار من المهم أن ننظر إلى (ا-نروج الإسرائيلي) 
كما وصفته التوراة على أنه ينبثق من الترية ذاتها للمعتقدء وليس 
مصادفة أن قائمة الأنساب العربية تلتقي في مفاصل عدة» وهامة» 
مع قائمة الاتسانت التوراتية. 


إسماعيل نفسه لم يكن (عرييا) كما تقول بعض الأساطير» لكنه 
بعد نفيه إلى الصحراء وجد قوماً يتكلمون لغة أعجبته. بعض هذه . 
الأساطير تقول إنهم (العماليق) وبعضها الاخر يزعم أنهم (جرهم). 

وأياً كان الام فإن العماليق وجزهم کانوا ولفترات طويلة أسياد 
الجزيرة العريية دون منازع. الأزرقي يعتقد أن إسماعيل (سمع لهم 
کلاما حسناً ورای قوماً عرب لکن آحرين يۇ كدون أن لسان 
إسماعيل فيق بالعربية الأولى حسب حديث منسوب 
للرسول (ص). الأهم - في هذا السياق - من هذا وذاك» أن 
تفجر الماء في المكان الذي وصلته هاجر وابنهاء حؤله إلى مكان 
مقدس سرعان ما راحت القبائل تتنافس عليه. وعندما يقال إن 
الصحراء «(جنة العربي» حسب القول المأئوں فان هذا يُعيد دعم 
الفكرة الانفة» بأن النموذج الأرضي للجنة تأشس في عصر 


أسطوري. ولکن هذا النموذج» وعبر مختلف القجارب ل ت 


۷1 


القصل الثاني؛ لفز الدينة 


محل النموذج الاصلء الذي سوف يتوق الإنسان باستمرار 
للوصول إليه. 


الثانية: إن الحنين إلى المكان الأول ون يكن سمة مشتركة ذات 
طابع إنساني» وعرفته سائر الثقافات القدية الأحرى» فإنه أخذ بُعدة 
الخاص في إطار البيعة العربية الصحراوية. يبدو هذا المكان في 
و الأرضيء» في هيئة (بيبت مقدس) سرعان ما تنتشر قدسيته 
وتغم» تدشطر وتدشظىء» ليتحول إلى (مدينة مقدسة). وحتى اليوم 
يكر للمرء أن يلاحظ أن المدن الحديثة في البلاد العربية» نشت 
حول (مسجد) أو ضریح» تماما كما هو الحال مع مدن الأولى 
والقديية (وفي بابل ومصر مثلاء حيث المعبد هو مركز المدينة). ولا 
كانت اججنة هي العالم العضوي الذي في الإنسان منه؛ فإنها 
و في هيغة مدينة ذهبية» مُضاءة واساظورية: 


إن ضياع [إرم] في الصحراء ماثل لضياع (أوفیں برأینا» على الأقل 
في مستوى الإشارات الصادرة عن الفكرة الجامعة بينهما. ولكن 
فتقدان المدن وحسارة النفوذ فيهاء بعد حرب ضروس أو بعد كارثة 
طبيعيةء هو ما يمير الحنين إليها ويطبعه بطايج الحلم الدائم والمستمر 
بالعودة إليها. ونحن نعلم أن المدن غالباً ما تخرج من يد هذه القبيلة 
لتصبح ملكا لتلك»ء كما هو الحال مع (مكة) (أنظر الفصل الرابع) 
وكذلك مع (أورشليم)» ولذلك فإن الخروج للبحث عنها داخل 
العالم اللاعضوي سيختلط في صورة المكان الأول (الجة) وتغدو 
امدينة الضائعة كمدينة ذهبية. وكما خرج آدم من ا-جنة ليبني في 
الأرض (بيتاً) مسا جنة أرضية» و كما حرج إسماعيل ليبني أو 
ليعيد بناء البيت العتيق» فإن شعب بني إسرائيل سيخرج هو الأخر 
لیسترڈ (أرض کعان)' ویری ‏ تالیاً - إلى (أورشليم) كمدينة 
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او ۴ ذات العماد 


ذهبية براقة» وهذا ما ستقوله أسطورة [إرم] وعما قعله عب الله بن 
فلابة في عصر الدولة الأموية. الخروج من الصحراء العالم 
اللأعضوي والتيه فيها زمناً طويلا؛ هو الحاولة الوحيدة التي يتعين 
على الإنسان أن لا يتوقف عنها من أجل الدخحول» ومن جديد» في 
العالم العضوي. 


# 3# # 


كل ما فعله ابن قلابة أنه قام بإفشاء السر. فماذا سيثرتب على 
إفشاء الإنسان لس المدينة؟ ثمة احتمال أن البدوي» مدفوعا بدهشة 
| كتشافه وعثوره على المدينة الذهبية» ذهب إلى قبيلته لإبلاغها 
پالسه؛ ودلا من أن تسارع إلى تصديقه وتنظيم (هجرة جماعية) 
صوبهاء أبدت على الضد من ذلك» تحفظاً لا حدود له وريا 
رفضت تصديقه علا ومع هذا شاع خبره بین القبائل حتى بلغ 
أسماع الخليفة. 
في أحد مستويات الخطاب الأسطوري» هذا ما تقوله لنا (رحكاية) 
ر ور ابن قلابة على ار [e‏ مغ البداية. ماذا يعني e‏ فى الواقع أ 
حتفت المدينة عن الأنظار مثلما انبثقت» فجاأة» وفی اللسحظة 
البدوي. إن ما نراه في هذا المقطع ليس أكثر من تكرار 
بلغة أخرى» لاحتفاء الجنة عن أنظار اللإنسان بعد طرده منها. فى 
النص القرآني فإن.الجنة «عرضها السماوات والأرض» ومع هذا فإنه 
عاجز عن رؤية هذا الاتساع اللانهائي؟ لقد اختفت فجأة عن 
أنظاره بعد خروجه منهاء ولذا فإن كل ما يملكه إا هو التطلع إلى 
العودة إليها. ما يلكه البدوي»ء إذن» هو سهاء غير القابل 
للعصديق» وهذا عینه ما ملکه الإنسان»ء اليوم» عن الجنة» كما 
بالأمس البعيدء الذي لا يدري أين تقع الجة بالضبط ولا السبل 


Y۸ 


النصل التاثي: لر اللينة 


الكفيلة حقاً بالوصول إليهاء وبرغم ذلك فهو يلك سزها (ويدرك 
عبر الدين أن الطاعة العمياء للخالقء العبادة والزهد» يمكن أن 
توصله» بعد. الموت» إليها). لكن برغم هذا كله حدث شىء 
جوهري .على مستوى التبدل في حياة البدوي» لا بد من رژیته بعد 
العثزر على. [إرم]: كان اللؤلؤ: كما بقية المعادن البراقة» قد أصابه 
الإصفرار وتغيّر لونه.الأصلي - حسب نص الأسطورة - وما حدث 
لبدوي في الواقع» أ هو اشا كان عرضة لقغير ممائل» اذ لم يعد 
مجرد بدوي .باحث عن إبل ضالة في الصحراء بل أضحى منذ 
الآن «صاحب سر» يستدعيه الخليفة ويجالسه وینفرد به» ولذلك 
بادر البدوي إلى بيع اللؤلؤ الذي .«(تغيّر لونه»» رمزيا يعي هذا أن 
البدوي كان يقوم عبر بيع الأحجار الكرية متغيرة اللون» بتسويق . 
فكرة تغیره هوء انتقاله من طور قديم إلى جديد» من (بدوي) 
تائه إلى (متحضْر) دخل المدينة وعاش جربتها. 


هذا التغيّر» يبدو أنه سيواجه بقاومة ضارية من جانب القبيلة ومن 
جانب الخليفة» والخطاب الأسطوري يصح عن هذا الأ من 
خلال الإشارة إلى أن الخليفة لم يصدق ابن قلابة. فى الواقع إن 
تغير » تبدّل البدوي وانتقاله من طور إلى أخر» كان على الدوام 
كإمكانية حقيقية بنقل العرب من طور (البداوة) إلى طور 
(الحضارة) ارتطم منڏ البداية بمقاومة ضارية» ولقيت فكرة وجود 
(جنة سماوية) مقاومة شد من جانب غير المصدقين بالرسالة 
هذه الممانعة n‏ هي ي جوهرها مانعة 
المدنء وبين ا i‏ ال لا ورقزل بين العردة 


۰۹ 


إرم ذات العماد 


إلى «الكان الأول» والهجرة نحوه» وبين (الاستقرار القدي) والبقاء 

فى الوطن التاريخي (الصحراء). من جانبه» حت الإسلام على 
(الهجرة) بمعناها الديني المكثّف لا كحل عملي لمشكلة المواجهة 
المستعصية مح قريش» وإما كتعبير عن (هجرة) أعج» القطيعة مع 
العالم اللأاعضوي بکل رموزه» الدينية والاجتماعية» وبالقفعل فقد 
كان الإسلام يطرح نفسه كتجسيد لهذه (الهجرة) الرمزية»ء من 
العقم إلى الحصب» من الوثنية إلى التوحيد» من البداوة إلى المدنية. 
وسوف يجد رفض (الهجرة) صداه في سلسلة من الأساطير عن 
ارتحال بطون وفروع من قبائل بعينهاء فيما تمكکث الأصول في 
مواطنها الأصلية“. 


إمكائية التغثر الذي يحدثه الاحتكاك بالمدينةء امتلاك سڑهاء هو 
و الصراع الخفي الذي وجد أبن قلا بة لفسه في E‏ بعد 
أن «فشیى خبره» بين القبائل» ومن احتمل أن هذا الأمر و على 
أنه دعوة إلى الهجرة صوب [إرم]؛ وسنرى مغزى ذلك» عميقاًء في 
أسطورة عمرو بن مزيقياء والكاهنة طريفة بعد حادث السيل العرم» 
وخراب جئة عدن"". ولكن ل كانت الأسطورة تدور في عصر 
معاوية بن أبى سفيان» فلا بد لنا من رؤية موضوع التغير هذا 
الناجم عن الحلم بالمدينة الذهبية ثم الاحتكاك الميثولوجي بهاء في 

إطار موضوع استراتيجي آخر» فقد تركت الفتوحات 
أثراً غير متوقع في معظم القبائل؛ فهي لم تقطع روابطها وصلاتها 
بأصولها التروكة في الواطن الصحراوية وحسب» وإما واجهت 
تغثرا شاملا في حياتها ا لجديدة مح دحول المدن» رما طاول حتی 
لهجاتها وأبعدها نهائياً عن طفولتها البعيدة. من البدهي أن يقاوم 
سکان الصحراي وباشکال ميختلفة» إمكانية (الهجرة) حتی مح 


A 


الفصل الثاني لخز اللدينة 


الإسلام الذي رحبوا به کدین خاص بهم لأنها كانت تنطوي 
على خلخلة للبنى الراسخة والقوية الجذور» على حطر رالتيه) 
وفقدان وسائل الاتصال مع البيغة القدية. 


في معظم الأساطير يطلب الملك (الخليفة إذا ما واجه سرا حلما 
اسشدعاء 8 أ ا ليفشر له الحلم ويقوم بتأویله. وا کان 
الإسلام يعي - عملياً - مثل هذا الارتداد إلى الوراء والاستعانة 
بالکاهن أو العراف» فقد جات الأسطورة إلى حيلة عمل مۆە» إذ 
بدلا من استدعاء کاهن»› فلت ا من ابات ان يدلو على 
شخص قادر على تأويل الحلم (سر المدينةم. إن (ركعب الأحبار) 
الذي فل شيفرة المدينةء يجمع في شخصه لا السلم اجدید» 
الفقيه العارف بالقديم» وإنما كذلك رالكاهن اليهودي) الذي كان 
عليه ذات يوم قبل الرسلا» فى الراسب الثقافي القديم للعرب» 
هناك مكانة حاصة للعءاف أو الاه الذي يکشف السه أو يقوم 
تأويل الحلم» وبوجه احص الأحلام المتعلقة بالهجرات ام جماعية 
کما هو الحال (مثلا) مع الأسطورة اليمنية عن حلم ربيعة بن ضز 
اللخمى0 "° والاز E‏ ونشوان بن سعید الل 
والبلاذري" وابن الكلبي“ وهي الأسطورة التي تفسر سبب 
هجرة القبائل القحطانية نحو العراق (الحيرة)» وتربطها بالخغزو 
الحبشي لليمنء بعد حلم مرؤع عاشه ربیعة وفشره له کاهنان. کل 
هذه الأساطير وسواها تروي بشروط إنشائها الخاصة» قصة 
الهجرات السامية الکبری» وما يجىع بينها هو حلم بالمدينة 
الجديدة الذي يفسره دائماً» كاهن عقيم أو كاهنة عقيمةء أو نصف 


إنسان (شق وسطيح مثلا). 
لم يكن من الضروري صرف الانتباه عن الخط الرئيس في تحليل 


۸۱ 


ار ۴ ذات العحماد 


أسطورة [إرم] بإيراد هذه التفاصيلء لولا أن هذا التحليل - من 
E E‏ تمل دون رسم إطار - آسطوري - وتاريخي 
(جزئيا) مواز له لكي تفهم وعلى نحو أفضل الفكرة الجوهرية في 
الأسطورةء نعني فكرة ا کما 
أن الهجرات لا تفسر - بدورها حارج نطاق مسألة البحث هذه 
عن مکان بدیل»› اء عن العالم اللاعضوي» إذ إن انهيار سد 

مأرب (مثا الذي تفسر به ومن حلاله ظاهرة الهجرة ال جماعية 
للقبائل» وهى حادئة تاريخية بمقدار ما هى ميثولوجية» تدلل بجلاء 
واي اجرف عل راق اا الحرة امد ا عا 
عقيم رموزه القحط وا جفاف راموت بعد -حقبة مزدهرة وثرية. هذا 
ا الأسطورية يغرض علينا رؤية ونحليل 
الظاهرة من خلال (الأسطورة) والنظر إلى الأسطورة من خلال 
(الظاهرة). لقد رسمت الأساطير العربية القدية صورة الانقلاب 
التاريخي في حياة القبائل» عندما ارتذت إلى طور سابق من 
ة إلى البداوة مع خراب جتتها في مأرب. النص القرآني 
يشير يشير إلى هذا الأمر بوضوح في آيات صریحات: وۆلقد کان لسا 
في مسکنهم آية جنتان عن يمين وشمالء کلوا من رزق ربكم 
واشكروا له بلدة طيبة ورب غفور كه ". والآن: إذا كانت أساطير 
القبائل العربية قد قد حطت في الذاكرة الجماعية للعرب سطور 
هجراتهم في إطار ا حلم بالمدينة الذهبية» فإنها بالمقابل رسمت خطاً 
آحر يوضح لنا كيف آنها رتت بالفعل من طورها الحضاري إلى 
طورها البدوي» وهذه الرة لم. تكن اجن التي (أطرد) منها هذه 
الجماعات بفعل قوة غامضة»ء قاهرة» جنة سماوية ميثولوجية» بل 
جنة أرضية حقيقية. في أعماق ذلك البدوي التائه في الصحراء 
کان يقبع شخص آخر عاش المدينة بكل عمق» عرفها کا وهو 


A۲ 


النصل الثاني؛ لفز المدينة 


إذ يببحث عنها فإنما بيسحث عن ماضيه الحقيقى أيضاً لا الأسطوري. 
وسنرى في فصل لاحق كيف أن أسطورة NEE‏ والذي 
مجمت عنه هجرة جماعية كبرى» خروج إلى الصحراء هي في 
أحد أوجهها تكرار للخروج القدي لإسماعيل» ومن قبل إسماعيل» 
إبراهيم» ومن قبل إبراهيم» آدم» ون (الروج الإسرائيلي) في هذا 
السياق هو تنويع ديني على أسطورة قدية. 

لا شك أن إيراد اسم 8 بن بي سفيان وإقحامه في متن 
الأسطورة الحروية عن ابن فُلابةء قد يعطي الدليل على أن الدولة 
الأمويةء شأنها شان كل دولة فتية» ثرية ومزدهرة» سَعت إلى 
أشطرة صورتها كدولة فاتحة للمدن وذلك بربط «المدينة الجديدة) 
الإسلامية أو التي يقوم الإسلام الآن ببنائها وتأسيسهاء بمدينة 
أسطورية عاشت في الراسب الثقافي للعرب» بحيث يتم بسهولةء 
إعادة دمجهما في أسطورة جديدة» كل هذا محتمل ومقبول 
مبدثياء بيد أن ظهور [إرم] الفاجىء والباغت في عصر الدولة 
الأموية له دلالة حاصة أحرى من هذه الزاويةء فالخلط ربا لم يكن 
برا بین دمشق و[إرم]» بل کان مقصوداً من جانب ام جماعات 
البشرية النارجة للتو ج الإسلام - من عزلتها الصبخراوية اف 
امدن. لقد كان عليها أن 0 بهذا الخاط المقصود تعبيراً عن 
رغبتها في استرداد الجنة الأرضية التي حريها السيل العَرمْ في 
فار فلقد غدا بلوغ [إرم] هذه» مع تعاظم الفتوحات» طموحاً 
لجموع المسلمين المتأهبين والمستعدين بنشاط وخيال لاهب لإعادة 
إنشاء اللحظة الحضارية المفقودة» الضائعة» والتي دمرتها قوة غامضة 
وقاهرة. وإذا ما أحذنا بنظر الاعتبار أن القبائل اليمنية القحطانية 
بشهادة (الطبري) كانت تؤلف الجسم الفغال للجموع المقاتلة في 
سبيل الفتوحات الإسلامية» لأمكن فهم الطموح الجماعي على 


AY 


إرم ذات الحماد 


كمل وجه» بالتلازم مح ذکریات القبائل اليمتية عن (جتثات 
عدن). 
ليست القبائل وحدها مَل سيشعر بهذا التبذل في (المواقع) 
واللامح» مع الإسلام وبفضل فتوحاته» بل الخليفة أيضاًء الذي 
اأصبح منذئذ» هو الاخرء في وضع پېکنه من الادعاء بأنه حرج في 
طلب المديدة تار کا الحجاز وراء ظهره» شا لبلوع مدينة جحديدة 
ترات له على نها [إرم]. ثمة حادثة شهيرة تروى بصدد هذا 
ا لجانب الدفين في شخصية معاوية وإ كانت - عمليا - تروى عن 
ملوك حمير وكيزهم وغرورهم: لقد جاء ملوك حمير وأقيالهم 
اون الإسلام في اوج انتصاره. أحد هؤلاء كانت له حكاية 
مثيرة مع معارية ترويها جملة من المصادر الموثوقة فة“ إذْ اتی وائل 
ابن حجر إلى النبي (ص) فأقطعه أرضاً وقال لعاوية: إعرض هذه 
الأرض عليه واکتبها له. . فخرج معاوية معه في هاجرة شديدة 
«(ومشى خحلف ناقته فأحرقه حر الشمس. فقال له (معاوية): إردفشى 
حلفك على ناقتك؟ قال (حج: لست من أرداف الملوك. قال: 
فأعطني نعليك؟ قال: ما بخل يمنعني يا بن سفيان» ولكن أكره أن 
يبلغ ذلك قيال اليمن أنك لبست نعليء ولكن إمش في ظل ناقتي 
فحسبك بها شرفا). إا قمنا بتحليل هذا الجانب الدفين من 
شخصية معاوية» ارتباطاً بتلك الذ كرى البعيدة» يوم وجد نفسه 
يدخحل في «منافسة» مع ملك حميري حول الناقة» پمكن - عندئل - 
إبداء تفهم أفضل للوضع المقلوب مع اكتشاف [إرم] إذ أصبح 
معاوية في موقع (الملك) فيما کان هناك بدوي هو ابن قلابة 
استطاع بفضل ناقته أن يبلغ المدينة. إنه التنافس المكبوت» الخفي 
والممه مع اين قلابة حول وسيلة الاتصال مع العالم الغامض 
ما أن بلو ع الأرض الوعودة التي اقتطعها النبي (ص) 


A 


الفصل الثائني: لخز الدينة 


كان يتطلب منه أن يستخدم ناقة (الملك) الحميري. لقد صدّه هذا 
ونهره ولم يسمح له بأن یکون شریکا. الوضع الجديد الان مع أبن 
فلابة كان يستلزم الاستمرار في التنافس انطلاقاً من تلك الذكرى 
الدفينة. المشهورن عند العرب في الكش بحسب قائمة ال جاحظط 
هم: «من قريش بنو مخزوم وبنو أمية ومن العرب E‏ 
بن كلاب وينو زرارة بن عدي» عن ماذا يصدر هذا التماير؟ بعيدا 
عن هذا ا لجانب» قلیلاُ سنری أن التماير» پو جه a‏ بین قبائل 
العرب لا يصدر عن إحساس غير ذي معنى بالتفوق» بل عن 
راسب ثقافي تدا عليه وقائع تاريخية وأسطورية وت ۇکده: وجود 
انقسام يوي حقيقي بين عرب متبدية وعرب متحصْرة وأن قبائل - 
بعينها - أصابت ثراء في ظل مستوى من التطور الحضاري وتايرت 
عن الآخرين الذين ظلوا بدواً. هذا الثراء والغتى يأحذ شكله الأكثر 
واقعية فى بناء مراكز مدنية داحل الفضاء الصحراوي. بهذا المعنى 
و ین ی جرت ااي لر اوو ا 
عدن» کانوا ن حتى مع الإسلام بتمايزهم الشديد انا 
عمومتهم عرب الحجازء فهم في نظرهم «بدو» عاشوا تحت إمرتهم 
وقتاً طويلاً يوم كان الولاة اليمنيون يديرون شؤون (مكة). أما الآن 
فإن العكس يحدث» إذ انحدر أصحاب (الجنة) إلى مرتبة (البدر) 
وانقليت حياتهم رأساً على عقب» فيما انتقل بدو الحجاز إلى طور 
حضاري جديد مع الفتوحات. إذا وضعنا هذه الحقيقة التاريخية في 
اسا تفهّمنا لإرسالات الخطاب الأسطوري» الفية والمكبوتةء فإن 
بحث اين فلابة عن [إرم] في صحارى اليمن وليس في أي مكان 
آحر» سيتمخذ _ منذ الأن - بعدا أنطولوجيا يقترع في إطاره لصالح 
امدينة الأسطورية التي لن يصل إليها أحد وليس لصالح المدينة 
الواقعية المؤسسة مع الإسلام ويرى فيها [إرمه] الضائعة. ولا كان 
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معاوية» طبقاً للخطاب الأسطوري» ينتمى إلى الإحساس الجمعى 
ذاته» أنه _ أيضاً ‏ صاحب «حضارة زائلةء أكستها العرب البائدة 
ذات يوم» ثم اندثرت» فإنه لمن المنطقي أن يدخل في تنافس موه مع 
ابن قلابة على امتلاك سر المدينة وأن يحلم مثله بالوصول إليها. 
ما أثار فضول الخليفة حقأء هو أن تلك (البدوي) من جديد سر 
المدينة ويعلن تمايزه عنه» إذ بامتلاك (البدوي) للمدينة الذهبيةء أي 
استرداده للحظة الحضارية اليشولوجية» فإن التمايز القدي الذي 
اد رکه وهو شاب» وجژبه وعاشه بعمق في حادثة وأئلل بن حجر 
سوف یعاد انتاجه. کل هذا کان یعنی» واقعياً أن إمكانية خروج 
العرب» هجرتهم الجماعيةء مع الإسلام 2 لافقا والدن 
الثرية والمردهرة غدت ممكنة وبسهولة» لا بحا عن مصادر الاء 
والکلاً بل عن مصادر القوة والثراء. تبدت هذه الإمكانية مع 
الإسلام على على أکمل وجه» لانه جاء يعطي هذه القبائل ما يازمها 

لإدامة الحلم وامتلاكه والحفاظ عليه بوامطة رسالة دينية جذابة. 
قبل هذا الوقت» كان العرب يحاولون عبثاء الإفلات من قبضة 
(الدول الكبرى) في عالم الشرق القديم» والتي عملت على 
تهميشهم وعزلهم في الصحراء ومنع اقترابهم من المدن» وبدا هذا 
شال حت مجيء الإسلام. ومع ذلك فان العرب تمکنوا ۴ پرآینا - 
ذات يوم من فرض سلطانهم على مناطق واسعة. هناك جقية 

غامضة ومجهولة في التاريخ القديم للعربي لا تتحدث عنها 
الأركيولوجياء ولكن ثمة دلائلء» مع ذلك» داحل المعطيات 
ا ت د 
الهکسوس (ملوك البدى في مصر. هذه احقبة اجهولةء المُلغاة من 
التاريخ هي التي يسميها إ. فلايكوفسكي ب (أمبراطورية الفوضى)» 
أي (أمبراطورية العماليق) الذين حكموا مصر برأي المصادر 
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الفصل الثاني لخز الدينة 
الإحبارية القدية كلها تقريباً. إنتا لا نعلم شيعا محدداً عن 
(أمبراطورية العماليق) هذه ولكن الإشارات العديدة هنا وهناك في 
تاريخ مصر القديم وفي تاريخ بلاد ما بين النهرين» يمكنها أن تدعم 
مثل هذا الاعتقاد *. 

# * %* 

كل ما حدث فى أعقاب وصول ابن فلابة إلى مجلس معاوية» أنه 
قام يإفشاء الس للخليفة فسارع هذا إلى تكذيبه. يُخفي عدم الرخبة 
في تصديق (البدوي) رغبة أحرى هي احتكار السر» إخحراجه من يد 
(البدوي) نهائياً ومصادرته» (لقد استعظمه وأنکر حدوث ما 
رواه)"“. بيد أن الإنكار انطوى منذ البداية على شعور بإمكانية 
استعادة الس وامتلاكه» وإلاً لما طلب الخليفة من كعب الأحبار أن 
يفك له لغر المدينة. إن واجبه كخليفة (بوصفه سلطة عليا دينية 
ودنيوية) يحتّم عليه أن يكون هو صاحب السر لا (البدوي) التائه. 
كان لا بد لسر المدينة العجائبية في زمن الفتوحات أن يخرج من 
يد (البدوي) وخياله وطموحه وأن ينتقل إلى يد السلطة ونفوذها 
وخیالها وطموحها. وحتی يكون ذلك مکناء قضرب على ید 
الأفراد وتنتزع منهم كل (سر عجائبي)» کان لا بد لھا من أن تلجاً 
إلى عزل الفرد وتحطيم (سزه)» تهمشه داحل e‏ (القبيلة)؛ 
وإذا اقتضى الأمر فلا بد من تصوير (السر) على أنه حطر داهم. 
کل سلطة» تعمل في الواقع› وخوضا في عالم الشرق القديم 
(والحديث أيضا) في هذا الاجاه» ومن منظور سوسيولوجي فان 
لمكن قراءة الحلم الشخصي بالمدينة العجائبية على انه الحلم الذ ي 
يجابه الفرد ويبشر به وسط قبيلةء وهنا ستكون السلطة بالمرصاد. 
سوف تراقبه و تتصرف معه بمكر ودهاي أو بعنضف» حتی تنتز ع منه 
السرزء لا لأجل طرحه بعيداً عن الجماعةء ولا لأجل نكرانه وعدم 


+ AY 


إرم ذات العماد 


تصدیمه» 7 لأجل الترويج له من جلد ید و سا حاصاً 
بالسلطة› 8 من أحلامها. إن الطاب الأسطوري يفصح عن 
هذا المنحى غير المرثي في سلوك معاوية حيال ابن قلابة» فبعد أن 
أبدی عدم رغبته في تصدیق «سڙه» راح يفتش عن عراف أو حكيم 
لكي يساعده في كيفية التعرف إلى هوية هذه المدينة» الوصول ل 
«سڑها) فیما تم عملياً - إقصاء وإبعاد البدوي نهاثياً. 


ولكن مَنْ قامَ _ بالضبط - بكشف سر المدينة» مکل افج 
وجعله بمتناول الخليفة؟ و البدوي (الغرد) نقسه ام (الكاهن) ام 
القبيلة؟ أن الطاب الأسطوري يجعل من هؤلاء 

جميعاً شركاء في فضح السر. لقد تم استدراج الفرد إلى (الفخ) 
كي قوم بقسنه بقضح سر للدي المجاتي: ثبية. وطالا أن الأجواء في 
سلطة الخليفة هي أجواء الشك والريبة والظنون» فقد وجد ابن 
قلابة نفسه وهو برغم على تقديم ما لديه من أدلة: «بندقة») الملسك. 
سيقوم الخليفة - تحت هذا الإغراء - بالطلب من البدوي أن يعطيه 
السك ليشمة ويتأكد من صدق مزاعمه. سيكتشف الجميع بعد 
هنيهة أن البدوي لا يملك «سراً حقيقيأ»» لأن رائحة المسك لا 
تضوع بمجرد أن يقريها المرء من أنفه. وحده کان (البدوي) يعم 
سرا آحر» فاليسك لن يضوع ولن يقوم بإفشاء سر المدينة إلا إذا تم 
تهشيمه وتحطيم (الفرد) البدوي. عندما يرغم البدوي على إفشاء 
سره وعرض دليله بصدق أكبرء فإنه سيبادر إلى كسر «الندقة) 
ووا فهو يبادر إلى المساعدة في تهشيم نفسه» تحطيم (فردیته) 
التي من خحوض المغامرة الكبرى في حیاته واکتشاف سه 
[إرم]. آنعلِ سوف تضوع «ريح) يسك الاسطررى ويفتضح الست 
إننا نكتشف» بفضل هذا السلوك امرائي > وتحت شرط أجواء الريبة 
والكذب والقهر والخداع» أن السر قابل لاعشظي؛ولذا فإن السلطة 
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التصل الثاني: لذز المدينة 


ق كل فرد مغامري على أن يكس في التهاية» قوقعة سر 
حلمه الذي يخبكه في جوف بندقة يشك. 

بهذا المعنى فإن شرط امتلاك السر هو شرط تهشيمه وفضحه 
والتخلي عن احتکاره. إن الأفراد» في الزمن الأسطوري كما في 
ا او غالبا ما يجدون أنفسهم مرغمین على کشف 
أسرارهم والتخلي عن احتکارها تحت الشرط ذاته» تهشيم السر. 
بذلك ينتقل من يد البدوي (الفرد) المطرود من ال ى 
الصحراء» إلى يد الحاكم» وسيسأل هذا ببراءة ماكرة: «ماذا أصنع 
حتى أعرف سر المدينة؟). لم يزعم البدوي قط أنه رأى [إرم] ولكنه 
با لمقابل زعم أنه دحل مدينة ذهبية. مَن زعم ذلك إنما هو الكاهن. 
يتعلق الاس إذنء لا بسر مدينة بل بس الجنة) التي رآها البدوي. 
إننا نعلم جيداً أن إسلام معاوية الذي أصبح أميراً للمؤمنين» جاء 
متأحراً وبعد مانعة شديدة من جانب أسرته النى عرفت بقاومتها 
للإسلام» وذلك يعني أنه أدرك - متأراً أيضاً - س ام جنة التي وعد 
بها القرآن» وهو بسؤاله: «ماذا أصنع لأعرف اسم المدينة؟» يكر 
السؤال القدي ذاته الذي ألقاه عليه الإسلام: سؤال الجنة» ولذلك لم 
يجد معاوية روغن ها قلنا من أسرة الطلقاء الذين حزرهم الإسلام 
بعفوه عنهې إلا 3 a‏ پتع ف إلى سه الجنة. إنه 
السؤال القديم ذاته وقد أعيد إنتاجه مع ترسخ أقدام معاوية في 
الحكم. من زاوية ماء وحیال هذا الوضع التجريدي» تمکن معاوية 
من أن يغدو حليفة وأميراً للمسلمين وعليهم؛ في إسلام أتاح له 

عبر احتکار س الجن أن يکون فوا ومطاعا فماذا سیحدث ل 
أنه امتلك سا جديداً عنها؟ هذا هو مغرى سؤال معاوية: «ماذا 
أصنع؟) سيقال له إن ركعب الأحبار) يكن أن يساعده في حل 
اللغر. لنتذكر أن الإسلام كان بالنسبة لمعاوية وأسرته قبل إعلانهما 


۸۹ 
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الإيمان به وتصدیق رسالته ضربا من ضروب لأساطير الأولين) 
بحسب التص القرآني» الذي أشارء مرات عدة» إلى الذين کفروا به 
ولم يصدقوا رسالة نبيه» إلى نهم کانوا یصفونه بالاساظطر القديمة» 
لکن معاوية ما إن أصبح 8 أي ما إن امتلك الإسلام» حتى 
O E EN Oe‏ 
أساطير الأولين. إن رالجنة) التي وعَدَ بها الإسلام» لم تعد قط 
بالنسبة لمعاوية» شيثاً اسطورياً» بل على العكس من هذا صارت» 
منذ الآن» شيعا حقيقياء يکن امتلاكه عبر احتكار سره» وعندئلِ 
بدت معونة الشخص (الكاهن) ضرورية وريا لا غنى عنها لأجل 
تحقيق ذلك. ما من سبيل» في الواقع» أمام السلطة لكي تحتكر الشر 
(حلم الفرد) وتنسه لنفسها إلا سبيل الإصغاء إلى لغة الحلم ومعرفة 
إشاراته ورجاته الأولى التي يُحدثها في صفوف اججماعة» ولكن مع 
إبداء أكبر قدر ممكن» في الآن ذاته» من التصئّع والتمويه في فهم 
تلك الإشارات تمهيداً للاستيلاء عليها. «أسطورة» الجنة التي لم 
يصدقها معاوية قبل إسلامه» ثم صدَقها وآمن بها بعد ذلك» تفصخ 
عن هذا المنحى في سلوك سلطة الخليفة وربا كل سلطة. 


هل يتعين عليناء نحن أيضاًء في إطار سلطة التص» أن ادف 
الأسطورة حتى تتمكن من امتلاك سسرما؟ آي عبر فهم إشاراتها 
ومعرفة وظائفها في وسط الجماعة رها وفعاليتها الحقيقية» لکي 
وز في الهالة بكنوزها وأحجارها لكرءة؟ لكل أسلورة کنر 
a‏ سه يصعب الو صول إليه و شرط الإيمان بها وتصديقهاء 
أن نؤمن - على طريقة المسعودي ۔ بأن ث ثمة إمكانية للتمييز بين ابر 
ومحتواه. وحون نصدق ابر فإننا سنقوم رمزياً بتهشيم تلك 
القوقعة التي يەخبتى:ء فيها الس 
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يتبقى أمامنا الإقدام على الخطوة التالية: تهشيم (الحجر) الكريم 
تتمكن من استنشاق عطر الأسطورة. طا لیج کیک > من 
الحتمل أن مسعانا الجاد لامتلاك (سز الأسطورة) يكون مكنا على 
مستوى القراءة النقدية إذا ما قمنا بمحاكاة سلوك البدوي فى هذا 
الجانب وقمنا بتهشيم (الحجر) رمزياً. القراءة النقديةء التفكيكيةء 
من وجهة اي هي بالضبط تهشيم (أحجار) الأسطورة حجراً إثر 
حجر؛ وإذا ما بدأنا هذا التحليل بالكشف عبر نموذج واحد من 
(الأحجار الكرية) فإن ما سيضوع عندئلٍ لا الرائحة الزكية» 
الطيبةء وحدهاء ونما كذلك السو القابع داخحل الأسطورةء بذا 
سنتمکن من أن نقوم - نحن أيضاً - باحتكار الس على غرار ما 
فعل البدوي وأن ننشبها لأنفسنا: أن نغدو - نحن أيضاً - مَن دل 
المدينة العجائبية وليس أي شخص آخرء ولدينا الدليل على ذلك» 
رائحة الميسك. ذلكم هو ما تسمح لنا بادعائه محاكاتنا لسلوك 
sS‏ فنتجول في فناء مدينة الذهب كما لو كنا قد أضعنا إبلنا 

فى الصحراء. في مستوی احر من نمثل الاسطيرة قد يتو جب 
علینا أن تيال السؤال ذاته الذي سأله الئليفة: ماذا نصنع - ا 
حتى نعرف اسم المدينة؟ معرفة الاسم تشكل المقطع الأهم من 
عملنا هذا. سيظل الاسم نوعاً من سر حتى نتمكن من الاستعانة 
بعامل خحارجى آخر ليساعدنا على الاستدلال إليهء بيد أننا طالب 
on hah‏ به من 
تفاصيل» مَنْ بثى المدينة؟ وبکلام مواز آحر» من أنشأاً الأسطورة 
وکیف e‏ ل 


إذا كان ابن فُلابة يجهل - بالفعل - اسم المدينة فإنه عرفها وأطلق 
عليها اسماً محدداً هو في نهاية المطاف ما يدل عليها: ألجنةء هذا 
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التوصيف وإن كان 2 تا وف حدود کونه حبرا بالنسبة 
للقبيلة غير أنه لم يحملها على تقبله كحقيقة نهائية. ما يلفت 
انتباهنا في سلوك السلطة حيال كل سر (حلم) يمتلكه الفرد ويسعى 
إلى تحقيقه عبر إقناع الآخرين بهء إنها غالباً ما تلجاً إلى تكذيب 
هذا الفرد وعزله عن بيئته التي تنقبل رعاية حلمه أو سره» ومن ثم 
تقوم هي (أي السلطة) بالادعاء أنها مَن يملك الس وأنه يخصًها 
(وفي عالمنا المعاصر كما في الماضي› غالباً ما تلجاً السلطة إلى 
مطاردة الأفراد وفي ي الوقت ذاته تقوم بنشر شعاراتهم وأفكارهم على 
أنها أفكارها وشعاراتها). وفي هذا السياق يحدث ما نسيه 
بالتواطۇ المفضوح بين الخليفة والجماعة على تجريد البدوي من الس 
ونقله إلى يد الخليفة. ذلكم هو التواطۇ الذي تصفه الأسطورة بأدق 
الكلمات: «مثل هذه المدينةء على مثل هذه الصفة» لا يستطيع 
دحولها هذا الرجل»؟ 
ماذا تعني هذه العبارة المُخادعة؟ ببساطة» تعني أن «صفة البداوة) 
يكن أن تبيح للحاكم حق حرمان أي «فرده من امتلاك سر امدينة. 
ولکن» لاذا تقو م الجماعة بالتواطؤ مع الخليفة والكاهن بتجرید 
«الفرد» من حق u‏ الس وإرغامه على التنازل عنه؟ لأن البداوة 
مقصاة - في عرف السلطة المتمدنة للتو - عن حق المشاركة» 
وهذا ما نعلمه من المشكلات التي طرحها استيطان المقاتلة والقراي؛ 
فى الفتوحات الإسلامية» داحل الأمصار والمدن الجديدة» فقد نظر 
ا ار - إلى «البداوة» کردیف للأعضو ية للصلف والقسوة 
والجھلء با ب PO FEET‏ 
البدوي وإنغا ا حق منعه من ا منها, سْنظر إلى وي 
على اه اللقيض» المناوىء» الذي با عنه حطر داهم» جلب : 
الفوضى والخراب؛ فهو غاز لا رحمة في قلبه. وييكن لبحث 
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سوسيولو جي تاریخي في هذا الإطار ا عن هذا المعنى 
بدقة أكبر ما يستطيع بحشنا أن يقوم به. 


باخحعصارء وفي إطار هذه النظرة» سيرى قاطنو المدن إلى «البدوي» 
القادم من العالم اللأعضوي على أنه غاصب» مطرود من «جنة) 
المدينة» حتى «يتوب» ويتحرر من بداوته ويخضع لسلطات المدينة 
وثقافتهاء ولأجل أن تتمكن المدينة من تصديق أسطورته عن [إرم] 
لا بد له من آن یتخلی عن صفته هذه. را لهذا السبب لا تزال 
مجتمعاتنا العربية ومن منظور سوسيولوجي» تصف كل سلوك غير 
مشحبب أو بدائي على أنه «سلوك بدوي» ون لم يکن صادرا عن 
شخص بدوي بالفعل. قد تكون هذه - نسبياً - نظرة واحدة من 
نظرات الإسلام إلى عالم البداوة ة [الأعراب اشد كفر { (القرآن). 
والأعراب هنا قصد بهم تحدیداً سکان البو ادي الذين أبدوا مانعة 
غير محدودة حيال رسالة الرسلام قیاساً إلى قاطنى المدنء (مكة) 
وزوب لن قل الإا سرع أك إن الدت هي الفرر 
ای و رک کی ا زر ب 
سكان الصحراء» وبالتالي فإن شرط امتلاك المعرفة بالمدينة هو شرط 
التتجرد من صفة البداوة بجا هي تعارض مع صور العيش الكبرى في 
المدنء القلاع والأبراج والقصون وهو ذاته شرط قراءة الأسطورة 
ونقدها في الدراسات الميثولوجية العاصرة» إذ كل محاولة للدخول 
في (مدينة الأسطورة) والتوغل فيهاء رؤيتها عن كثب» هي أيضاً 
شرط التخلي عن كل أداة تحليل قدية» عن كل (صفة) نای بنا 
عن المعاصرة. القراءة النقدية وغير التقليدية هي ما سيحمل القراء 
علی تصدیق کل نص وفهم حقیقته على كمل وجه. 

إن البدوي الذي يراد انتزاع الس منه» حيث يتواطاً الليفة 


۹۳ 


آر م ذات العماد 


وا-جماعة البشرية على ذلك» هو في حقيقة الأمر شخص «مطرود) 
من المدينةء e‏ الاقتراب منها رغم أنه يلك ذكريات 
حميمة وخحاصة عنهاء ذه فلقد عرفها ذات يوم بعد قبل أن تقذف به 
قوى قاهرة خارجها إلى العالم اللأعضري: الصحراء. لطاما دفعت 
المدن بالبدو حارج أسوارهاء والصراعات الضارية التي تدشب داخحل 
امدن» هي الأحرى ببعض قاطنيها نحو البداوة. وفي هذا 
تكرار لأسطورة الطرف من رال جنةم). لذا يكن تأويل سلوك الغرو 
القبلي للمدن بأنه ينطوي على دوافع حفية وغير منظورة» فقد لا 
يتعلق الأمر بداهة بالتطلع إلى الاستيلاء على متلكات المدينة 
وإحضاعها بالقوة الغاشمة كما هو باد ظاهرياً» وإن يكن هذا 
التصڙر صحيحاً يتحو ماء بقلر ما ينطوي على واقع ميثولوجي 
مكبوت» العودة إلى العالم العضوي (والأصل). ومن منظور رمزي 
سنرى في الغزو البدوي للمدن تكراراً لمشهد رالطرد) وتكراراً 
حاو لات العودة إلى المديدة الأولى. سیظل إحساس (البدوي) داحل 
المدينة بأنه مطرود منهاء فالا طالا أن العرل والإقصاء يشكلان 
استراتيجية ثابتة من «استراتيجيات المدينة» حيال الغرباء. 

مستطاع (البدوي) الادعاء بأن غزوته للمدينة لا تتعلق بالنهب 
والسلب أو بإلحاق ضرر مقصود إذا ما أمكن لتصوراته عن (امجثة) 
أن تقترن بشروط استعادة هذه الجتّة» وهذا الأمر يتطلب توضيحاً 
دقيقا فالقبائل العربية استطاعت مرات عدة عبر التاريح القديم» أن 
تنشئ مدنا ثرية ومزدهرة وقوية ولم تكن - دائماً - مصدراً مزعو 
خرابها. إن البدوي بطبيعته مصدر قلتي للمدينة» مثير لحرجهاء لا 
لن وجوده فيها متنافر مع ثقافتهاء وما لأنه يلك تصوراً عنها لا 
یعثرف به فهي في نظره مکانه الأول والقديم الذي ا منه) 
وحالة اللأتكيف التي يعيشها حقيقية با فيه الكفاية» فالمدن لم 


۹٤ 


النصل الثاني: لغز لللينة 


تعمل - في نظره - على جل وجرد متناغماء اليا من عناصر 
الدفع والعزل والإقصاي ویبدو أن معاوية نفسه کان عرضة لتجربة 
شخصية مريرة من هذا النوع ترويها معظم المصادر التاريخية ومنها 
رواية الآلوسي"“ء فقد تزوج معاوية امرأة (بدوية) اسمها ميسون 
E E EE‏ 
منيف من قصوره» لكنها»ء بعد وقت قصير فقط من زواجها 
يوم سمعهاً معاوية تنشد : 
لبيثتخفق الأرواح فيه 
وال ف اء ق فيي 
أحب إلى من لبس الشفوفب 
رال ترا فی گر یفن 
وأ وات الرياح بمكل فج 
أحب إلى من نقرالدفوف 
وكلث ينبح الطراق دوني 
أحب إلي من قط اليف 
ويكريتبع الأظعان صعب 
أب إليّ من بغل زفرف 
وخزق من بني صمي نحيف 
أحَسب إلى من علج عليف 


ار م ذات المماد 


«ما رضيّت ابنة بحدلٍ حتى جعلتني علجاً عَنيفاً». هل يكن إدراج 
هذا الحنين إلى الصحراء بالدسبة للبدوي» فقط في إطار ما يسميه 
المؤرخون التقليديون ب «الحنين إلى البداوة»؟ سيبدو من الإجحاف 
وضع هذا التصؤر في المعدمة؛ إذ إن اين الأسطوري إلى (المكان) 
يتم تجریده فيٰ هذه الحالة» وعملياء من مواضعاته الواقعية با 
يحمالنا - تاليا - على نقي آي ارتیاط بدوافع أخحری. احيرا إت هذا 
الانشداد إلى العالم اللاعضوي يعيد التذ کیر بالطرد المر كزي الذي 
تقوم به المدن» وهذا جانټ مهم غالا ما أهمله المؤرخحون» ولكن 
يكن للسوسيولوجيا الحديئة أن تظهر على العكس من ذلك أن 
مدن تمارس» هي الأخرى عرزلا وإقصاءٌ لا حدود لهماء وپوجه 
أحص ضد تصؤر البدوي للمدينة. إنها ترفض هذا التصور ولا 
تعترف به. ولذا سيتجه البدوي» بكل حنينه نحو «مدينة أسطورية) 
أحرى تتقبله ويشعر حيالها بأنها مكانه الأول طفولته الأولى 
والبعيدة. وهذا هو الإطار الذي يقترح - هنا - لإعادة قراءة أسطورة 
[إرم]. 


الهرامش 


(#) (من نص الأسطورة). 
)١(‏ أنظر: الفصل الخامس» أكثر من إرّم. 
(۲) بيت النابغة الذدبياني الشهير عن تدمر يقول صراحة أن أعمدتها من صنع الان لا 
ار 
ولا أرى فاعلاأًفي الناس بشبهه 
وما أحاشسي مسن الأقرام من حل 
إلآمسليمانإأ قال الإلدله 
فم في البريةفاصددهاعن الفتصد 


۹٦ 


النصل الثاني لخز الدينه 


رخيس الجن إني قد أذنت لهم 
ټښون تسدمسر بالصفاح والعمد 

)٣(‏ التوراة» سفر الرؤياء وسنرى كيف أن كل المدن الأسطورية هي من بناء قوى حارقة 
للمألوف» شيطانية أو ملائكية. 

)٤(‏ من کتاب» نورٹروب فراي» دار المعارف» حمص» ۱۹۸۷ ترجمة حنا عيود (نظرية 
الأساطي. 

() الأزرقي» أخبار مكة» إا ازظر فصل: دز هبوط آدم وپتاء الكعية. 

(YD‏ الأزرقي» أخبار مكة» ج »١‏ ص ۳۷ إن الأزرقي يقدم تفصيلات هامة عن هذه 
الصورة للكعية» وقد لا تغني أية اسعطرادات أحرى الط العام للكتاب» ولذا 
سنکتفي هنا بالإشارات الأنفة. 

(۷) هاري ساکز» عظمة بابل» ط10رطBa ›The Greatness that was‏ ط العربیة 
ىدن ۱۹۹۲. 

() انظر: التوراة [وأساطير بلقيس؛ وهي موجودة في كثرة من المصادر القدية]. 

.١ أخبار مكة:‎ )٩( 

8 الملسعودي»‎ )۱١( 

.٠٤ :١ البداية والنهايةء‎ )١١( 

(۲) سفر الأخبار الثائي» ۱۳/۷› ۸ - .٠١‏ 

(۱۳) للمريد من التفاصيل ائظر: عرائس اجالس» للتعلبي» وكذلك الأزرقيء أخبار مکل 
ج ١ء‏ العطر المقدس کان له أصل سماوي أيضاًء» عبر حرقه بعاد رمزياً إلى موطنه. 

.٠١ عرائس اتجالس:‎ )۱ ٤( 

(ه 1( الملصدر تسه £ آ, 

0 ا( المصدر لقسه» Î‏ 

(۱۷) المصدر نفسه» ۳۹. 

(۱۸) ينقل عدد من ا جغرافيین الموثوقين (القدماء) معلومات دقيقة عن الروات القدية 


للجزيرة العربية ولحصوصا الباتية. هناك ب شجرة الصمغ» التي لم يهمل ذكرها أي من 
الرحالة اليونانيين. وقد عرف أن البخور أو اللتان لعبا دوراً أساسياً في حياة العرب. 
E‏ هذا الصددء د. زياد منى في كتابه الثمين» مصر وبنو إسرائيلء دار ریا 
الرس للكتب والنش بيروت» .)۱۹۹٤4‏ واللاحظة التي ينقلها (منى) عن 

(الواقدي) هامة للغايةء فقد ت العشرر في کهف ٻالقرب من صخرة ة اللأت 
على كمیيات من البخور والطیب كانت تقد تقدم کقرابین. (انظر كذلك: إیلاف 


۹۷ 


إرم ذات الحماد 


قریش» د. فکتور سحاب» او العربي» بیروت» ۲ ) ومعلوم ُن طریق 
الببخور والذهب کان ۴ مز شبوة عاصمة حضرموت مل با چاه عأاصمة 


السبگيين ونجران. 

(۱۹) مارسيا إلياد. دمشق» وزارة اللقافة» ت. حسیب کاسوحة» ۰ ١۹۹‏ [العَود الأبدي]. 

.٠۹ الأزرتيء أنضان كت إإرء الأول الصدر تقس ص‎ )٠١( 

.۳۷ القرآن الكريم» سورة إبراشيم» الاية‎ )۲١( 

(۲۲)' تظرية الأساطي المصدر نفسه. 

(۲۲) الأزرقي» أخبار مكةء المصدر نفسه. 

٤(‏ ۲) المصدر نقسه 

.٩١ ٩٤ القرآن الكري سورة آل عمران» الأية‎ )۲٥( 

.٤١ الأزرقي» أغبار مكة ج ١ء ص‎ )۲١( 

(۲۷) المصدر نفسه. 

(۲۸) المصدر نفسه» .٤۷‏ 

(۲۹) المقدس القدس له قوة بطش أسطورية. وحتى اليوم لا يزال هذا الإحساس اثلا . 
فالشيعة في العراق (مثاا) يعتقدون بقوة» بأن القسم الكذِب عند مراقد الأئمة في 
النجف وكربلاء يناجم عنه عقاب صارم: المسخ. 

(۳۰) آخبار مکة» ج »١‏ ض .۸٦‏ 

)۳١(‏ سنرى كيف أن فكرة (أرض الميعاد) اليهودية هي من أساطير العرب البائدة (انظر 
الفصل الأحي. 

(۳۲) انظر الفصل الرايح والمدينة والقدس. 

(۳۳) انظر الفصل الأخير: في الطريق إلى الجنة الموعودة: الفردوس المفقود. 

(٤۳)مروج‏ الذهب» ج ۲»> ص ٠۲١‏ 

)۳°( الأزرقي» آخبار مکة» ج ۱» ص .٩۲‏ 

٠٤١ نشوة الطزب» ص‎ )۳١( 

(۳۷) اللاذري» الفتوح» ص .۲٤‏ 

(۴۸) ابن الكلبيء الأضداي 8 

(۳۹) القرآن الكرم» سورة سبأء الية ٤١ء .٠١‏ 

)١(‏ الجاحظ ملا الأبشيهيء المستطرف ج ۲۸١ >١‏ دار الكتب العلمية: شرح 
وتحقیق: د .مفیاہ محمد قمیحة ۔ بیروت ‏ لېنان .۱۹۸٩‏ 


۹۸ 


النصل الثاني؛ لفز الدينة 


)٤١(‏ ذلك يتطلب. بطبيعة المحال كتاباً مسقلا والرشارة هنا تفرضها الضرورة. 

)٤ ۲(‏ عرائس امالس المضدر نفسه. 

)٤۳(‏ محمود شکري الألوسيء بلوغ الإرب» دار الكتب العلمية - بيروت» بلا تاریخ 
لسر a‏ 30 ص 1 


ایضاحات: 


ولا أرى فاعلا في السشساس يسشبسهه 
وما أحاشي مسن الأقرام أحلك 
قم فن البرية فاصدذها عن الفني 
رخسټښس الجن إنسي ذد أذنت لهسم 
يبلونتدمر بالصفاح والغمسد 
- فزعموا أن (تدمر) هي من بناء ال٬ين»‏ وها من مذاهب العرب على سبيل المبالغة ا 
يروك سن قوتها الإاهرة وصنعها العجيب. (الألوسيء» بلوغ الإرب» ¢ ¥( 
آورشليم أطجديدة., نازلة م‌‌ السماعء م لے إاللء]. . يستفیضص هدا السفر في وصفض 
المدينة المصنرعة من الذهب والفضة والأحجار الكرية» بوصفها 'المدينة ذاتها التي 
وعد بها العهد القدم (التررام. 
العطر المقدس: قال.أبو العتاهية: حرج آدم من الجنة ومعه عصا من شجر الإبنة وعلى 
فدېت منه أنواع الطيب» الذي كان أصل کل طیب بالهند. وقال آہن عباس (رض): 
زل آدم من اجنة ومعه طيب» فزرع آدم ت شجر الهند في أوديتها وکان صله من 
اجتة. ارو سقيان TS‏ 
الورق الذي كان لباسه من الجن فیس وتطایر اض فعبق شجر 
والصندل والمسك والعنبر والكافور من ذلك, (عرائس اkجالس» .)١‏ 


ا 


أسطورة التوائم: 
المعرفةء السلطة, المدينة 


«رالذي نفس كعب ایده» لقد ظست ني سأسأل قبل أن 
يسأاني أحد عن تلك المدينة وما فیها؛ ولكن أحبرك يا أمير 
المؤمنين لن هي ومَنْ بناها؟ أما تلك الدينة فهي إرم ذات 
العماد التي لم يخلق مثلها في البلادء”. 


يكشف كعب الأحبارء الإخباري المسلم (الكاهن 

اليهودي في الجاهلية) اسم مدينة الذهب هذه لأمير 
المؤمنين معاوية بن أبي سفيان» ويفشي سرها الدفين في مجلسه؛ 
فهي [إرم] ذات العماد التي لم يُخلق مثلها في البلاد. سيقول 
استناداً إلى معرفة موثوق بها بالنصوص القدية. إن [إرم] تعود 
بنسبها إلى (عاد) القبيلة العربية البائدة» وسائر النصوص الإخبارية 
القديمة تزعم أن (عاد) كان له ولدان هما: (شداد) و(شديد). 
وعلى منوال هذا الرعم يدسج كعب الأحبار تأويله للاأسطورةء 
وبالدسبة لنا فإن (شداد) ورشديد) هما توأمان بالمعنى البيولوجي 
واللغوي» حيث إنية الاسم (شداد) مائلة لبنية الاسم الآخر 
(شدید)؛ وفضلاً عن ذلك فهما يلكان كل المواصفات اللازمة 
للتوائي» إذ عدا عن التماثل الصريح في البنيةء فهما ھک قویان 
حكما (عاد) التي امتد نفوذها في سائر بقاع الأرض. ولكن» 


٠١١ 


إر ٥‏ ذات العحماد 


وحسب القاعدة النظرية المتينة التي وضعها كلود ليفي شتراوس عن 
التوائي» وطائفة من الإئنرلوجيين المرموقين فإن التوائي إجمالا 
يتصفون بڪل المواصفات اللازمة اشائية تتواری خلفها عناصر 
متنافرة» متعارضة» وشديدة الاطورة مولدة للعنف والدنس» لان 
أحدهما أو كليهماء هو مصدر الشرء وفي حالات غير نادرة أحرى 
يتقمص العنف أحد التوأمين» الأمر الذي يفضي في نهاية المطاف 
إلى موته أو موت شبيهه. ثلاحظ في هذا الصدد أن التوأمين 
المرتيطين بأسطورة [إرم] شداد وشديد» يكرران» على نحو ما 
صورة توأمين أسطوربرن هما (قابيل) و(هابيل). کان (قابيل) من 
ولادة الجنة ولكنه طرد منهاً بعد و مع آبویه» وهذأ ما ترعمه 
طائفة واسعة من الأساطير مع أننا نعلم أن الطرد شمل الأبوين ولم 
يكن قد ولد لهما ولد. وحين هبط الأرض وقدّم قرباناً» لم يعقبله 
الرب» ولذا فان حنينه للعودة إلى الجثة» حيث ولد هناك غدا حنيناً 
ملازماً للإنسان ورمراً (للخطيعة بلا ذنب). تسب أحدهما بقتل 
شقيقه وتفشى العنف بين الأبناء من بعدهما. أما في حالة (شدادء 
وشدید) فإن اها مات مرا ظيعياء غل الأرج لتنتقل 
عدوی العنف والجبروت إلى الجماعة البشرية كلها. إن المعتقد 
العربي القدم بخصوص (التوائم) يکن أن يتطابق جزئياً مع 
معتقدات بعض القبائل البدائية [في البرازيل أو غينيا الجديدة] كما 
تدلل على ذلك دراسات الرثنولوجیین» وبوجه حاص دراسة ج. 

هنري عن (شعب الغاب) اللكرسة لعأينة أوضاع ه: هنود الكينيانغ» 

وكذلك دراسة مالينوفسكي الأب علم النفس البدائي). من 
الهم بصدد أسطورة [إرم] وعلاقتها تومن أن ان درجات 
التقارب في النظام الثقافي بیتهما تمهيداً لفهم اة التي تظهر 
فيها معضلة تصنيف التوائم» المتعددة والمتراكبةء ا أن التوائم يمثلون 


۲ 


_____. النصل الثالث: أسطورة التوائم. الحرفة السلطة) اللينة‎ e 


لغزاً. وفي أسطورة [إرم] نحن حيال لغز حقيقي» إذ إن كلا من 
الملكين (شداد وشديد) لا يسعيان إلى التمايز أو الافتراق بينهما 
وما على العكس ما نتوقع يندفعان إلى المزيد من التماثل والتماهي 
كما لو كانا شخصاً واحداً. بكلام ثان: إنهماء على الضد من 
توقعاتنا النظرية» يتقدمان باستمرار صوب التماهي الكلي بحیث إن 
الشر الذي نعتقد أن أحدهما تقكصه ويوصم به یغدو شرا ضادراً 
عن التوأمين على .حدٌ سواء. وبلغة الخطاب الأسطوري» فقد (جبراء 
وملكا بالقو. .بخلاف هذا فإن الطاب الأسطوري المؤسس (أي 
أسطورة قابيل وهابيل) يشير إلى أن التوأمين بُظهران نمطا من السعي 
نحو تمايزهما عبر القتل» الذي يدحل فى بنية الأسطورة كعامل 
حاسم لإحداث هذا التمايز. ۰ 


عند بعض القبائل البدائية (النيكاوزا) - مثلاً - يوحي التوائم بالهلاك 
وینذر وجودهم غي القبيلة بالعنف والدمار» فهم مدئسون 
وقد يتسټبو ن في أوبئة. إن الوباء الذي ينذر به التوائم» يتخذ في 
الأسطررة العربية القدية» صورته الكاملة كعقاب يصدر عن بلوع 
التعارض بين المقدس والمدنس لحظة الانفجارء وهلاك (عاد) بسبب 

التوأمين (شداد وشديد) يقع فى هذا النطاق. لقد صؤر القرآن 
الكري المصير الذي آلت إليه قبيلة عاد التي ځکمت من قبل ٿوأمین 
مدتّسين بواسطة «الريح الصرصر» وهو الوباء الذي تسب في 
هلاك الجماعة البشرية وزوالها وما عاد فأهلكوا بریح صرصر 
عاتية سخرها عليهم سبع لال وثمانية أيام حسوماً فترى القوم فيها 
صرعى كأنهم أعجاز نخل حاوية ي . تعني كلمة «الصرصر» 
هتا من منظور فقه اللغة: الصيحة أو الضجة أو الصراخ. وثمة 
دلیل آاکل على ذلك» فالقرآن يستیخدم الكلمة في موضع مماثل 


۰۳ 


إرم ذات العماد 


لكلمة صراخ: #ۆفاقبلڭ امرأتةُ في صبرة ف وجھھاي" أي 
بمعنی أقبلت إمرأته تصرخ. وفي ذلك يقول الشاعر: 
کان سوادةيجلومفلعن لم 
باز فرص ر فرق اأرقب العالني 

تشظي العنف وانتشاره ہسہب وجود التوائم بحسب الخعتقد 
العربي القديم - يتجشد في شكل وط الهلاك الجماعي ما هوب 
الرياح والعواصف المدويةء وأفضل دلیل على ذا التشظي يدمه 
القرآنء لأن (عاد) لم تهلك بالريح وحدهاء وإنما بالصيحة كذلك. 
وهذا هو رأي ابن كثير: الذي يوافق طائفة من المفسرين بأن 
القصود من آية #إفأخذتهم الصيحة بالحق فجعاناهم غثاء ربا 
كان (عاد) وإ ذهب آخرون إلى أن المقصود بها (ثمود)» ويُجيز 
ابن كثير في هذا التأويل إمكانية اجتماع الصيحة بالريح الصرصر 
بوصفهما شيئاً واحداً. هذه التوأمة بين شكلي العقاب الجماعيء 
الصرحة والريح» هي استطراد اة التوأمة الأصلء شدأاد و 
يتماهیان حتی في ا العقاب» اي أيضاً ای 
ا فى الواقع» إمكانية فهمه على ۴ بالفعل اجتماع 
الصيحة بالريح العاتية؛ وإن كان النص القرآني يحجب من جانب 
لميشولوجيا العربية الإسلامية على الإشارة» وفي أكثر من موضع» 
وحيث ترد أسطورة [إرم] أو التفسيرات المقدمة لسورة (الفجر) 
على أن العقاب ير تبط بو جود التوأمين (شداد وشدید) غا يصدر 
عر الأرضية ذاتهاء أرضية الدنس والعنف الذي ينشره وجود توأمين 
في القبيلة؛ فالقرآن يشير إلى الدنس فقط ويغفل الإشارة إليهماء 
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فيما تذهب الميثولوجيا إلى ذلك صراحة. ومع ذلك يكن مطابقة 
الفكرتين في النص القراني وتأویله» لان الدنس» حقيقة» کان ينېثق 
عن وجود توأمين مات أحدهما 0 (شدید)» بينما استمر الأخر 
(شداد) متجټراً > طاغياً» فاسدا. الأهم من ذلك» أن القرآن 
والميثولوجيا العربية الإسلامية يربطان بين الهلاك الجماعي لقبيلة 
(عاد)» وبين إصرار (شداد) على بناء [إرم] باعتبارها نموذجاً أرضيا 
عن إلجنة. 
النص القرآني يستهلٌ السورة الخاصة بهلاك (عاد) بكلمة (ريح)» 
في إشارة إلى نوع الهلاك الذي أصاب الجماعة البشرية بعد ي 
الدنس ی دا من کلمة (ریاح). برأینا أن 
لهذا الاستخدام دلالة هامة للغايةء لان المعتقد العر بي القدي» 
السائد و لغاش مع الإسلام يقول إن (الريح) مهلكة بينما (الرياح) 
تؤدي إلى لقاح الشجرء وهذه يعبر عنها بدعاء عربي قدیم یقول: 
«اللهم اجعلها ریاحاً ولا جعلها ریحا»٥‏ “ والعرب تقول لا تلقح 
السحاب إا من ریاج مخعلفة وراد بذلك» اجعلها لقاحاً للسحابب 
و لا تجعلها عذاباً. إن (الريح) في الاستخدام القرآني هي العذاب 
ر به #وعذاب يوم عظيہي. يؤكد هذا المعنى ويدعمه 
نص أخحر من سورة (القمر): و کذبت عاد فکیف کان عذابي 
ونذر بهذا نكون قد تلقينا فكرة التلازم بين العقاب الجماعي وبين 
الدنس على انه قانون ثابت وأزلي ما دام الدنس یتشظی في ل 
مكان ويصيب ال جماعة كلها إتنزع الناس انهم اعجاز نخل 
نمر . تقول الأسطورة إن (شداد) کان مو لعاً «بقراءة الكتب 
القدعة» وهذا ما يشار إليه على أنه السبب المباشر لبناء [إرم] المدينة 
العجائبية بأ يعني أن المدينةء ‏ في النهاية» هي «نتاج القراءة)» آي 
نتاج المعرفة. ولا كان (شداد) مولعاً بالكتب القدية فإن هذا يعني 


۱ ۰٥ 


إرم ذات العماد 


أن حلم إنشاء الجنة الأرضية قد تولّد عن حلاقة معرفية بالماضي 
البعيد (الكتب القدية). ثمة صلة بين «الكتب القديمة» وبين الزمن 
اليثولوجي. فهما» کدلالتین غير منفصلتین» تنتمیان إلى حيز لغوي 
يسمح بقدر ما من التبادل بينهما في الموقعين الدلاليين» وبالمعنى 
الرمزي التبادلي یکن اعتیار أحدهما دالا على الاحر أي الموة قعین) 
فالكتب القدية بالنسبة لعصر:(شداد) الأسطوري هي» وفي 
احتمال الف الأولى التي أشار إليها القرآن الكرم؛ وهذه لا 
يكن العثور عليها إلا في نطاق الزمن الميثولوجي؛ ولذا فمن اجائز 
اعتبار الحلم پا-جنة خا RT‏ ذلك أن (شداد) کلما تذ کر 
أجنة وان اسمها يذ كر له (دعتةٌ نفسه أن يجعل تلك الصفة لنفسه 
في ادنيا عتواً على الله)“. وإذن: فارتباط (شداد) كملك قوي» 
عاطفياً وروحياً ومعرفياً بفكرة إنشاء نموذج أرضي عن (اججتة) في 
صورة مدينة ذهبية» كبرى ولا انهائية وفي الفضاء 
الشاسع والمفتوح» يظل ارتباطاً نفغالاً وحقيقياً طبقاً نطق الخطاب 
الأسطوري. 

في عدد ضئيل من الالات؛ يتکڙن تاریخ .شدید التكثيف عن 
إنشاء المدن الأسطورية؛ وني الحالات الأكثر شيوعاً ليس ثمة 
(تاريخ) البثة» وهذا مصدر إعاقة ة مام کل تحلیل؛ ومع هذا یتوجب 
تعويض الافتقاد للتاريخ باستنباط أفضل ما يكن من الوقائع بأل 
أن يسمح ذلك بإعادة رصفها کتاریخ حاص بالا ستطورة؟ يدم 
ويسؤق على أنه التاريخ الحتمل» وفي حالة [إرم] فإن (شداد) الذي 
أظهره رواية اشعلبي (عرائس اجالس) كحاكم معجيرء ليس هناك 
أي قدر من التعسف إذا ما قمنا باستخلاص المزيد من الوقائع 
والمعطيات التي تساعد في إنشاء هذا التاريخ؛ على العكس من 
هذا يتیح لا الاطلاب الأسطوري مشل هذه الإمکاز E‏ بل وان 


۰٦ 
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ندشيع هذا التاريخ في إطار كونه «تاريخ نزاع» ذي طبيعة معرفية 
شديدة الخصوصية بين الإنسان وإلهه. ولا تماري العين رؤية هذا 
ا لجانب» فشداد یرید لا تکرار «النموذج» الذي بناه بوصفه نسخة 
أرضية عن «الجنة» كما نفترض» وما بوجه أدق» إنشاء «نموذج» 
حاص به مُزؤد بكل المواصفات الضرورية للتنافس مع النموذج 
الاصل والنزاع ضده» وهذا مغرى عبارة الثعلبي» إن شداد بنى 
[إرء] على غرار الجنة «عتراً على اللّه» تعالى. يعمؤضع هذا التاريخ 
الافتراضي» في حير النزاع بين الإنسان وخالقه بوصفه «الازمة 
الأولى» للوجود. إن تزاع (المدتس) ضد (المقدس) يتخذ في بعض 
أوجهه شکل نزاع حول الجنة أي حول «المحدينة) مع أنه يخفي هم 
دوافعه على الإطلاق: السلطة. وحتى مع انتقال هذا التراع من 
السماء إلى الأرض فإنه يتواصل فى الحيز ذاته» ودون إمكانية هذه 
امرة» على حجب الحقيقة المتصلة باقترانه (وتلازمه) مع محاولات 
أحرى لانتزاع السلطة من المقدس» بالفعلء والحلول محله. لا ريب 
أن الشجرة الحرمة التي مع الربُ في التوراة الله في القرآن) 
الإنسان من الاقتراب منهاء وهى من أشجار الجنة التى انفردت 
بكانة خحاصة» مفارقة» تدخل كعتصر أساسي من عناصر التزاع 
لأنها شجرة العرفة''“. بيد أن الإنسان تخطى حاجر الحرام 
واقترب من (المعرفة) وانتهك نظام تحرييهاء ور يكڙر في الأرض» 
الانتهاك ذاته ويقترب من «الشجرة» ذاتهاء أي من المعرفة» عبر 
التحويل الرمزي للدلالة من شجرة إلى «كتب قدية)» دون أن 
تتلاشى علاقات القربى الدلالية بين «أوراق الأشجار» وأوراق 
«الكتب» إذا ما تخيلنا ا لمعرفة كشجرة. هذا التكرار الوظيفي للتراع 
ورموزه ينطوي على مواصلة تراجيدية لا نهائية «للأزمة الأولى» بین 
الإنسان وإلهه قبل أن يكتشف الإنسان الدين. 


۰¥ 


ر ۴ ذاإت العماد 


ليس (للدنس) بالمعنى الذي ترصف رموزه الميثولوجيا والروايات 
الإخبارية والنصوص الدينيةء أي حدود يمكن أن يتوقف عندها؛ 
فهو يتمتع بقابلية تجريدية على الانتشار والتشظي في كل مكان» 
شاه شان (المحقدس). وبکلام آڏق» فان سلوك الدنشن مقارب وربا 
ماثل في حدود معينة لسلوك المقدس» على الأقل في نطاق الحاكاة 
لكل أشكال التشظي. فإذا كان (المقدس) حاضرا ا في کل مکان» 
وفي صور شتی > فإن (المدئس) يريد هو الأحر أن يكون موجوداً 
في کل مکان أیضاً. إنه ینتشر ویتفشی حتى حارج حدود الجماءة 
البشرية التى تنقبله» وهذه هى دلالات القول الأسطوري أن 
(شداد) کان يأمر قوی خحفية» ll‏ غير أدمية» على أن جلب 
له الذهب من الملوك لكي بيني [إرم]. والحال هذه فإن المعرفة تبدو 
في سياق التزاع بون الإنسان وإلهه» وكأنها ثمرة تطور بطيء لفكرة 
(المدنس) عن قدراته النارة قة في حقل انتهاك القدسي والاستحواذ 
على مجاله» لكي يتمكن - تاليا - من التحڙر من عبء وجوده 
الأرضي» فالقدس سماوي» فيما ادنس أرضي. ولان الجماعة 
البشرية (قبيلة عاد في الأسطورة) لم تیل عملیاً - ممانعة كافية 
حيال هذا التشظي والانتشار للدنس ولم تقاومه» ورا سمحت 
عبر العجز ور أو القبول» بتفشي الدنس في کل مکان» فإنها 
E‏ أحد أطراف التراع» ولذا کان لا بد للعقاب أن 
يطاولها. تقول لنا سطورة [إرم] كما روتها المصادر اختلفة» إن 
(عاد) لم تبادر إلى منع انتشار الدنس وتشظيهء ولم تبادر إلى 
التخلص من التوأمين بوصفهما مصدر الشر الأسطوري الذي : 
یحیق بها وبصببها بعدواه ولذلك فقد أضحت هي أيضاً هدفاً من 
أهداف العقاب والهلاك الحتوم» ولم تعد ممنأى عن التتائج التي 
سوف يؤدي إليها تفاقم النراع مع (المقدس). يستعمل الم 
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القرآني هذا اهوم حين يشير وفيما يتعلق ب (عاد) ثم ب (ثمود) 
إلى أن الهلاك الجماعي والزوال التاريخي -إجماعتين بشريتين قد 
جری في إطار تماهي الأفراد مع الدنس وتلاشي الحدود الفاصلة 
بينهم على مستوى العلاقة به» فهم مددسون وفاسدون» ولذا فإن 
الخطاب القرآني يتخذ صيغة الخاطبة الجماعية: فو کذبت عاد 
فکيف کان عذابي ودر '“ ا يعني ان (عاد) دنسة 
نهائياًء والأمر ذاته ينطبق على (ئمود): «أتبنون بكل بکل ریع آية 
تعبثون. وتتخذون مصانع لعلكم تخلدون. وإذا بطشتم بطشتم 
جباري نه" '“. هذا الانتشار للدنس والذي يصيت بعدواه الجماعة 
البشرية ویحکم عليها بان تکون جزءاً من نزاعه مع القدس» ثم 
یرغمها على أن مجالاً حیویاً من مجالات نشاطه» يکن أن 
ندل عليه بطائفة من الأساطير”"'» التي تشير إلى هلاك وزوال 
العرب البائدة بفعل قوة قاهرةء غامضة وخارقةء مثلما يكن دعمه 
وتأييده با نطاب القرآني» الذي يعيد صياغة هذه المصائر بلخة إلهية 
شديدة الوضوح والصرامة. من الضروري - الاأن - استخلاص 
الفكرة الأهم في هذا الصدد والتي تتوارى حلف صورة المصائر 
التاريخية» نعني الكي لكيفية التي يتشظى فيها الدنس ويندشر ثم يتحول 
إلى عنف» بحیٹ إن الجماعة البشرية تة تقع في نهاية المطاف في 
أسره. فكما حدث مح (عاد) فإن (ثمود) التي جاءت بعدهاء 
واجهت اللصير نفسه» وأصابها الهلاك الجماعي» وفي القرآن 
ظهرت قبيلة (ثمود) فکانوا حلفاء (عا) ۶ معنى أنهم چاعوا بعدهم 

ٹم استکملوا سیرتهم حتى انتهى بهم الأمر إلى تكرار المصير ذاته. 
يعني هذا أن قوة الدنس تملك طاقة خحارقة على الاسعمرار والانتشار 
في اتجاهات مختلفة تطاول الأولين والأخرين. ویبدو أن العرب 
احتفظوا في ذاکرتهم الجمعية بالنتائج التي أسفر عنها التماس مع 


۱۹ 


إرم ذات الحماد 


الدنس والاحتكاك به استناداً إلى معتقد زائل عن «التوائم» وصامنا 
بقاياه. في شكل أسطورة عن (قابيل وهابیل)» ورشداد وشديد) 
ورلقمان ولقیم) . 

سنقيم - هنا - تمسيزاً ضروریاً بین مصطلحین؛ فما نعنیه (بالدنس) 
يتحدّد في نطاق تكن قوة مجهولة المئشاً تعرض نفسها كنقيض 
(للمقدس)» ومع ذلك فهي القوة القادرة بفعل نزاعها ضد 
(المقدس) على إعادة إنتاج نفسها في صور وأشكال جديدة و 
ومهيمنة في مجالهاء على غرار ما يقوم به (المقأس) الذي ينتشر 
ویحل في الأشياء ویعطیها من قوته» سواء كانت حجرأ ام شجراً 
أو أرضاً قاحلة م حیوانا فيعلن عن حضوره ويجسد حقيقته في 
هيعة معتقدات وطقوس وشعائر. يعمل (الدنس) هو الأخر على 
الانتقال من حضوره اجرد إلى حضوره الملموس ويحل - في النهاية 
- في الأشياء والصور والموجودات» وعلى المنرال ذاته تقريياً. لنأحذ 
في الاعتبار مثلاً - ما ترشب عن المرحلة الملوطمية التي عرفها 
العرب في وقت ما من a‏ والمستمرة وي اليوم في عالم 
الإسلام الروحي» کاعتبار بعض الیراناٹث (مدئسة) ولا يجوز 
لمسها أو ترم الاقتراب منهاء أو اعتبارها مصدراً للدنس» فهذا 
بوسعه أن يدلّنا على الطرائق التي ينشب فيها التعارض بين القوتين: 
(المدنس) و(امقدس). إن تحربم تناول اوم بعض اللحيوانات أو حتى 
تناول بعض أنواع السمك النهري كما هو الحال عن الشيعة الذين 
يحدمون تناول سمك («الجڑي» وهو سمكة نهرية كثيرة الدسم» 
تزعم بعض العتقدات الشعبية الشيعية أن لها شكلا وا 
يتموضع في الحيز ذاته عن ائتقال العدوى التي يتسبب بها انتشار 
(الدنس)» والحال ذاته ينطبق على أحد المعتقدات الشعبية عند 
(الدرون) في الشام التي تحرم أكل «الملوخية». الكلب» مثلاء عند 
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لمسلمين ناقل للدنس» ولسه ناقض للوضوء ولكن لمس الأرنب 
لیس كذلك وإن اعثبر تناوله بالدسبة للشيعة مُحوماً لأنه (يحيض)». 
عموماء تصضدار النجاسة عن سلسلة لا تكاد تنقطع من التماس مع 
الأشياء والموجودات التي لف فيها قوة (الدنس)» من ذلك مثا 
أن سجادة الصلاة عند المسلم تكون عرضة لللإصابة بعدوى الدنس 
ولا تعد طاهرة إذا ما م كلب فوقهاء. وهذا عينه ما يحدث 
للمكان.. إن مكان الصلاة عند سائر المسلمين هو فضاء مفتوح» 
وأداء هذه الفريضة لا يشتر ط وجود مسجد إِذ يكن للمسلم ن 
يقیمها في رض خلای برية ة أو حقل أو صحراء بيد أن مرور کلب 
فوق رقعة الصلاة يقوم٠‏ بإبطالها فورا. نظرياً يبدو اكان في البريّة» 
أو في طريق عمومي»› طاهراً وصالحاً لإقامة الصلاة حتى دون معرفة 
أكيدة سابفة بطهارته» ولكن مرور كلب فوق الرقعة تة الي يتخذها 
المسلم. مكاناً للصلاة كافي لافتراض العدوى. واقع الحال أن العرب 
قبل الإسلام لم يكونوا يلكون نظاماً مخرمياً متكاملاً ولا نظرة 
نهائية إزاء (الدنس)» ولكنهنم مع ذلك أسسوا قواعد عمومية للحرام 
اتخذ بعضها صفة القانون. ثمة رواية هامة توردها معظم المصادر 
القدية وينقلها . صاحب (يلوغ الإرب) تعطينا فكرة عامة عن 
الكيفية التي تعرضت فيها أفكار العرب عن (الدنس) إلى ما يشبه 
انقلاباً راديكالياً. لم تكن نظرة العرب إلى «النجاسة» تنطوي على 
أي إحساس بالخطر من التماس معهاء بل هناك» على العكس» 
اعتقاد راسخ بان لها و قاهرة» .حفية» ولذلك أستخدم العرب 
«النجاسة» كعلاج من الامر اض. ويبدو أن بعض معارفهم القدية 
كانت تيز لهم إنتاج نظرة إيجابية عن القوة الحفية للدئس» من 

ذلك مثلاً أنهم إذا ما حافوا على أحد منهم من أن يُصاب u‏ 
سارعوا إلى «تنجيسه» بتعليق القاذورات عليه» كخرقة الحيض 
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(مثام'“ كما أن كثرة من نساء العرب كن «ينجسن» أولادهن 
عند المرض» وتقول المرأة وهي «تنجس» ابنها: 
نخسا لاينفؤ التعجيس 
والموت لاتفوئهالنتفسورس 
وذلك هو مغزى «تقطير الدم» في أسطورة الرباء ورقاش” “ التي 
تقول إنهاء وبعد أن تدبّرت حيلة للإيقاع بالملك» وتمكنت منه» 
قامت بعقطیع رواهشه (عروق کفه) وراحت تشرب من دمه قطرة 
قطرة. دم الملك في معتقدات العرب القدية يشفي من (داء 
الكلّب) ولذا قال الشاعر: 
اأ مكارم رأساة جرح 
دماؤهم من الكلب الشفاء 


لكن أسطورة أقدم تجعل من (الحصان) حيواناً سء مُحرما 
وأكماقر الوجرس: ١‏ رطع في ر كرب طامعا وقي وق ها من 
الاوقات تحؤل إلى حیوان «مقدس» له اصل سماوي کريم؛ وهذا ما 
تفيد به أسطورة عن موضع يقال له «أجياد» ذ كره الشعراء کٹثیرا فی 
قصائدهم. لقد سي (أجياده بهذا الاسم - حسب رواية 
ياقوت <° لان عا لا قدم الكعبةء aE E EE‏ بذلك 
وهما أجيادان: أجياد الكبير وأجياد الصغير وقراً (ياقوت) في 
کات املاه ایو اسن احمد بن فارس غل بدیع بن عبد الله 
الهمداني» أن الخيل العتاق «كانت مُحرمة: كسائر الوحوش. لا 
بع فی ر وی اع ر ا ا ی ا رم 
تكن رى إلا في أرض العرب» ومع وصول إسماعيل إلى (مكة) 
اکتشف أنها «مكومة اڈحرها الله» له؛ وكان إسماعيل ول من 
ذللت له الخيل التاق وأول مَل ركبها وارتبطها إذ قال له الله 
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تعالی : «إني ادحرت لك کنرا م أعطه أحداً قېلك› فانحرج وناد 
بالكنز» فأتى إسماعيل «أجياداً فألهمه الله 3 بق في بلاد الله 
فرش إلا أتاه فارتبطها بأجياد فبذلك شى المكان أجياداًه“'. ما 
يقوله الخطاب الأسطوري عن المدنس 2 على التباس غير 
قليل» فالقوة الحخارقة للمدنس قابلة تجريدياً لأن تنقلب إلى نقيضها 
امقدس بفعل قوة الإبلاغ الإلهي للبشرء بأن هذه رالقوة الكامنة) 
تنطوي على « کنر أدخر لهم ولكي يتحمَّق ذلك لا بد من التماس 
معه على نحو ما من الأنحاء. في نطاق معضلة التصنيف هذه بين 
(أغاط) من الدنس بعضها له قابلية التحول إلى قوة إيجابية 
وبعضها الآحر متموضع في حيزه كنقيض للمقدس» من اجائز 
تخیل (الدنس) ككائن يتصرف بطريقة يصعب التكهن بهاء كما 
ان ن آشکال انشاره تفير الحيرة لأنها باللكر الشديد» ومع ذلك 
فمن الحتمل أننا إذا ما قمنا بإعادة ڌ تصنيف بعض أماط (الحرام) التي 
عرفها العرب قدياً واستمرت مع لإسلا» أن تکتشف بعض 
أشكال تولها. لقد أشس العرب «نظاماً محرمياً» خحاصا بالمكان 
المقدس» والكعبة التي يرتد د أصلها إلى زمن ساحق في القدم» رعت 
هذا النظام وجعلت منه نظاماً ثقافياً توضع في إطاره حدود د صارمة 
للعلاقة بمو جودات اكان قابلة هي الأخحرى للتوشع. الرسلام مث 
جعل من «التحري» شاملا في نطاق الكعبةء وديف الشهير 
لارسول (ص) يؤكد ذلك» فهي حرام «لا يعض شجرها وا 
بختلی خلالها ولا اتقط ضالتها إلا لنشد». لكن الإسلام في 
الوقت ذاته باح صید بعض («الحیوانات» في فناء الكعبة بوصفها 
مصدر س شء وأذی؛ من ذلك (مثاا) حمش من أنواع الدواب رلا 
جناح على مَن تتلهن وهو مجر وفي الحرم: الغرابء الحدأة 
الفأرة» الكلب العقوں والعقرب)"'. ثم جرى في وقت لاحق 
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توسیع ر قعة» الإباحة في قتل أنواع من «الحيوانات» أو الحشرات. 
ويبدو أن العرب حاروا بشأن «الثعلب» ولم بمیزوا بینه وبين 
حیوانات ضارية أحرى لأنهم لم يعرفوه» کما نهم - مع الإسلام - 
احتلفوا بشأن «الحية» وما إذا كان جائزاً قتلها ام لا في فناء الكعبة. 
المع والإباحة حيران قابلان للقمدد ضمن القانون العام للحر ام 
الذي يصدز عن تصؤر يقول» بأن قوة (الدنس) الئفية يكن أن 
تنتشر لتلوٹ موجودات لمكان القدس من حيوان وشجر وحجر 
ولذلك يتسم الاقتراب من (الدنس) باستمرار» بکونه اقتراباً محفوفاً 
ر ا کے ارو ی ا اید ا ج 
يدعى مالك بن حر" کان قد حرج في ال جاهلية ومعه نفر من 
قومه یرید عکاظ فاصطادوا ظبیاً في طريقهم «و کان قد أصابهم 
عطش» شديد؛ فانتهوا إلى مكان يقال له (أجيرة) فجعلواء من شدة 
العطش؛ يفصدون دم لبي ویشربونه حتی نفد دمه فذبحوه 
وتفرقوا في طلب الحطب؛ ثم نام مالك في الباء؛ وفجأة شاهد 
أضنجاره ثعیاناً ينساب نحو الخباء ویدحل فیه؛ فأقبلوا نحو مالك 
وهم يقواون. «عندك الشجاع فاقتله». فاستيقظ مالك وقال مخاطباً 
أصحابه: (أقسمت علیکم إا کففتم عنه» فکفوا عنه وانساب 
«الشجاع) ذاهباً فأنشاً مالك: 
فدى لكم أبيعدەتىنخوا 
لأمرمااستجازالشجاع 
رلاتتحملروادممستجير 
تضئنهأجيرةفالتلاع 

لقد شعر مالك أن الثعبان طلب حمايته بدخوله الخباءء ولذا فإنه 
حن سیرتحل مع اصحابه وقد أجهدهم العطش ثانية في الصحراي 
سیسمح هاتفا يهتف به: 


___ الشضصل الثالث. أسطورة التوائي؛ الدرظة السلطة اللدينة‎ SEE 


ياأيهاالقرملاماءَأمامكم 

حتى تسوموا المطايا يومها العبا 
ثم اعدلواشامة فالاء عن كشب 

عي رواء وماء يذهب اللغبا 


وپالفعل اججهوا صوب موضصح «رشامة) فإذا هم بعڍن «حرارة فشربوا 
وسقوا إبلهم وحملوا منه في قربهم ثم توا عكاظاً فقضوا إربهم 
هناگ ورجعوا إلى موصح العين فلم يروا شيعأ وإذا هاتف يقول: 
يامال'" عني جزاك الله صالة 
هذاوداع لكم مني وتسليم 
أنا الشجاع الذي أنجيتٌ من زهق 
شكرت ذلك إن ا ال مب وم 
تقوله الأسطورة - هنا - على وجه التحديد أن العرب عرفوا في 
سياق ا ا حرمي» طا من تقدیس الأفعى (الثعيانء الخحية) وأنهم 
حرموا قتلهاء فهي مصدر قوة حفية غامضةء ورجا هي نفسها قوة 
المقدس المحشطية والمنتشرةء والدلالة الصريحة لسلوك الجماعة 
البشرية الصغيرة» التائهة و«المهاجرة) صوب عکاظ» تفصح عن 
نظرة من هذا القبيل؛ إذ سرعان ما استد ر كوا حيال الخطرء وعدلوا 
من خططهم» فدلا من قتل «الشجاع» تم تركه يضي بسلام 
لیکتشفرا بعد وقت قصير من ذلك أن الوصول إلى إلاء ونجاتهم 
من الموت عطشاء إا جرى بفضل رد الجميل الذي قام په 
«الشجاع». هذا التصرف؛ إذا ما وضع في سياق نظرة العرب 
القدامى إلى طاقة و الغارقةء المحشطية والمنتشرة في کل شی 
سیبدو ا تماماً. ن الأفعى لنت (جسة) ولكنها تحمل ت 
ذلك التباساً تصعب مقاومته» لأنها فقدت امتيازها الذي ضمنه 
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معتقد عربي قديم وانحدرت مکانتها في سائر المعتقدات التالية 
ورا ل الاس بحت ات اخرا صر فا يكن 
رؤيتها فى مجادلات القزاء والمفسرين والفقهاء فيما إذا كان 
الرسول (ص) أمر بقتلها أم لا؟ ويبدو أن ذلك ناجم بصورة أساسية 
عن قوة المعتقد العربي القديم القائل أن رالحية) كانت تحرس 
متلكات الكعبة. تقول إحدى الأساط ""“: 
« کان في بطن الكعبة عن يين من دخلها جب يکون فيه ما یُهدی 
إلى الكعبة من مال وحاية كهيئة الزانة وعلى ذلك الجبّ حية تحرسه 
بعشها الله منذ زمن جرهم؛ وذلك أنه عدا على ذلك الج قوم من 
جرهم فسرقوا مالها وحليتها مرة بعد مرة فيعث الله تلك اللية 
فحرست الكعبة وما فيها خحمسمائة عام). 
وهذا يقودنا إلى الفكرة ذاتها عن تموضع المقدس. إن الفارق 
الحقيقي بين مضع (المقدس) في الأشياء والموجودات داخحل النظام 
العقائدي القديم للعرب» وبين تموضع (المدنس) وائتشارهء پک 
في أن المقدس يحتفظ بطاقة خارقة على فرض نفوذه داحل مجاله 
غير احدود؛ وفي الهيمنة عليه با يجعل من حضوره الطاغي 
چ کلیا فیما يحصر (الملدنس) نزاعه داحل حدود تلویث 
الجال» [صابته بالعدوی» تدنیسه؛ وهذا فارق نوعي وحقيقي 
یکشف من بین ما یکشف»› نوع الالتباس الناجم عن بعض الأفكار 
بصدد التحول من (المدنس) إلى (المقدس). 
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ولان الاقتراب من شجرة ة «المعرفة) الزروعة الجنة» جم زد 
في الزمن الميثولوجي (بوصفه ا 2 من حيز 
مائل - أيضاً - - للعقاب لأرل. إن العرفة التي 2 الإنسان 
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تفضٍ به حتى الأن إلى فهم تام وحقيقي للغز وجودہ - كما يطمح 
ولذا کان عليه ان يواصل دون توقف إنتاج «معرفة زائفة» عن 
نفسه وعن العالم. هذه «المعرفة الزائفة» أنتجها الإنسان - بالفعل - 
ذات یوم بعید إبّان نزاعه الأسطوري ع (السلطة) مع إلهه» وهو 
يواصل انتاجها في سياق استمرارية أزلية س ذاته؛ فمشهد 
# (یعقوب)» فى التوراة» مح (الرب) لا يمکن أن يفهم› فهماً 
فقا ا في إطار ذ فهم الدوافع الميثولوجية لهذا الصراع. لقد 
مجلى الله في صورة ظل يصارعه حتى الفجر عندما كان 
يعبر الوادي. «ورأی أنه لا یقدر علیه» فلس حى ورکه» فانخلعَ 
ځق ورك ر في مصارعته له)"'. عند سیقول یعقوب: 
اإصرفني»› لأنه قد طلع الفجر» ولكن وقبل أن یحصل یعقوب على 
حق الانصراف منسحباً من الصراع سيقول الرب: «لا أصرفك أو 
تبار کني) إثر ذلك سیتحول اسم یعقوب نهائيا ویغدو منذ الآن 
«إسرائيل». إن محققّي التوراة لا يملكون تأويلا و مغزی هذا 
الصراع» وهم يركزون على فكرة تقليدية تقول بأن هذا المشهد 
يمثل صورة للصراع الروحي» أما التوراة نفسها فإنها تبڙر عادة من 
عادات الطعام الطقوسية عبر هذا المشهدء اذ إن (بني إسرایل) لا 
يأكلون «عرق السا الذي في حن الورك»" لأنه یذکرهم بذلك 
امشهد الرهيب للصراع بين يعقوب وإلهه. ولفهم أفضل لهذا 
المشهد لا بد من إدراجه دون حرج في سياق التزاع على «السلطة» 
الذي جری مرة في الفاغ عبر الاقتراب من شجرة «المعرفة)› 
ومرات أحرى على الأرش: لا شك أن عبارة العلبي» وابن کثیرء 
والحموي» وسواهم» را وإ سداد بنی اعجنة عتا على الله 
تعالی) تبدو مفهومة ماما إذا ما وضعت في السيافق الأنن. 
في هذا الإطار المكثف لطبيعة التلازم بين «إنتاج معرفة زائفة) وبين 
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الطموح إلى «السلطة» وانتزاعها لإعادة عَركزتها في الأرض» با أن 
الإنسان هو خليفة الله فيها (القرآن): لإي جاعل في الأرض 
حليغة ی( ٩‏ من الحتمل أننا نستطيع ا كثر اک ان نرب ف 
لمس الحقيقة الحفية في النفس البشريةء التي عبرت عن نفسها في 
شكل أسطورة عن «تمرد» بشري أل" ". 


ما ينتج إذن» عن قراءة «الكتب القدية» التي تقترن - في 
الاسطورة - مع وجود ساطة غاشمة ومعجبرة» هو ذلك الخليط من 
«المعرفة الزائفة) والقوة, لم يکن (شداد) مجرد حاکم غاشم 
وأاسطوري بل كان أيضا «منتجا» لعرفة «زائفة) يعرضها على قبيلته 
بوصفها «معرفة). وذلك يعني أن القوة ا امترجت منذ 
البداية» بنمط من العرفة يصدر» في الأساس» عن (القدي): 
الكتب؛ ولكن مع الوقت اكتشفت ال جماعة أن هناك الكثير من 
القوة والقليل من المعرفة. وهذا حال كل سلطة تجعل من علاقات 
القوة علاقات هيمنة داخحل إججماعة البشرية. ولأن کل سلطة 
مناوئةء بطبيعتهاء لكل تأويل انتج من حارج مجالات هيمنتها 
وترفضه لتحل محله تأويلها ا لخاص» فإن تأويلهاء في هذه الحالة 
سیکون حلاصة المعرفة الزائفة التي يراد تعميمها. وهذا ما حدث» 
لقد فرض (شداد) الأسطوري تأويله لفكرة ال جنة وقام بتعميمه على 
القبيلة. إن الأيديولوجيات المعاصرة التى استخدمتها الثُخب 
الحاكمة على أنها حلاصة (قراءة الكتب القدية) أي الكلاسيكيات 
النظرية» غالبا ما غرضت على الجماعات البشرية بوصفها 
آیدیرلو جیات نقية» صافية» طاهرة من الشوائب» ولذلك لم تسمح 

هذه النخب لأي فرد» مهما کانت مکانته» بأن ينتج اويا 
مارا ودا الى عدت مار كن عن الايدي رجا برها وغا 
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زائغاً (في الأيديولو جيا الألانية). الجثة الأيديولوجية (الزائفة) انتهت 
فى الفكر المعاصر إلى وه". 
الإسلام امبكر من جانبه عارض مثل هذه النرعات» بإحالة (القدي) 
إلى مصدره الإلهي» فهو الصحف الأو لى التي نزلت على آدم» 
وإبراهيم. مثلما عارض استخدام الأحاديث النبوية كنض مُدونٍ 
مواز للنص الإلهي وتحشب جيداً من هذا الاحتمال؛ بيد أن 
اللسلمين سرعان ما وجدوا أنفسهم في خحضم «معرفة زائفة) تقوم 
يإنتاجها سلطتهم المسلمة إتان الصراع بين معاوية وعلي. لم يكن 
القرآن قبل هذا الوقت «حثال أوجه» إلا بمعناه الروحي العميق» 
ولكن جموع المسلمين المنخرطين في هذا الصراع» اکتشفوا أن 
(القرآن)» الكلام اللهي نفسه» «( حال أوجه) وصارت کل جماعة 
تقدم تأويلها و تأويل الساطة الشرعية. على الضد من هذه 
التزعات سنجد أن الفقه الإسلامي والميثولوجيا العربية الإسلامية في 
إرسالاتها المنتظمة» يعرضان معنى مغايرا بالنسبة للفرد الأعزل» 
الراهد بباهج الحياةء والشُنتج للمعرفة الحقيقيةء إذ غالباً ما ترسم 
الصادر الإحبارية صورة مدهشة عن الرْهاد الذين ينغخمسون في 
قراءة (الكتب القدية ويعيشون على هامش الجماعة. لا يتعلق 
الأمر هنا أبداً بالقديي بذاته ولذاته؛ كمصدر للمعرفة الزائفة وإنا 
پو جود قوی تتواری خلفه وتقوم برعایته والامتزاج فيه؛ التحصضن به 
والمغال الذي تستخدمه أسطورة [إرم] عن (شداد) قارىء الكتب 
القديةء والمولع بهاء ينطوي على إشارة واضحة إلى (القوة) التي 
تتواری خحلف القديم؛ بحيث إن «القراءة) صارت» منذئذ» ا 
ملازماً للتزاع ضد المقدس بل و منه. هڏه هي الإمكانيات 
الفعلية لانتشار الدنس وتلوث امجماعة به لا في لكان والزمان 
المُتعينين بل في اللا متعين منهما: : في إالكان ا والزمان 
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الأسطوري أيضا القديم» وبفعل القوة الخفية المتوارية عن الأنظار 
وراء متراسه؛ وغير المتعيدة في حير محدد» ا لرنتاج معرفة 
زائفة في اللحظة التي يتم فيها الامتراج بينهماء بين (القدي) 
و(القوة). إن المعرفة لا تتكؤن كمعرفة إلا حارج علاقات الهيمنة» 
وعلى العكس من ذلك فإنها تتكون كمعرفة زائفة في إطار 
علاقات تناغم مع السلطة. وليست هذه القوة الحفية القابعة خحلف 
القديم سوى الدنس» فى نهاية الأمى کما راینا من الطاب 
الأسطور ي. لقد نظر ذ فی إطار النص القرآني إلى (الكتب القدية) 
على أنها كانت مرضة للعحريف والتشويه كما هو الحال مع نظرة 
القرآن لسألة تحريف التوراة؛ وهي من «الكتب القدية» لأن الكتاب 
الأصلء الحقيقي» ٤‏ إبعاده من القداول» وغدا النضص الف 
كتاب» سلطة مناوئة للإسلام. إنه (كتاب توأم) شبيه» وحتى اليوم 
لا تزال النظرة الشعبية السائدة في صفوف المسلمين إزاء (الكتب 
الصفراء) يشوبها شيء كثير من الاحتراس فبعضها كتب سحر أو 
E Ch‏ 


العرفة تتولّد عن الزهد والعزلة لا عن القوة. يقول إمام الشيعة 
امؤسس لمذهب الإثني عشرية جعفر الصادق (ع): رمن طلبَ 
العلم اعتزل الناس). لا تفيد هذه الغزلة معنى اعتزال الجماعة 
والقطع معها كما قد يُفهم لأول وهلةء ونما معنى الانصراف إلى 
العلم والتأمل فيه. القراءة المعاصرة المطلوبةء المرغوب بهاء والتي 
تمارس على غرار هذه (العزلة) زهدها؛ وعلى طريقتها الخاصة في 
فهم القدي» زل المعرفة» فيما در القدي زفسه في حيز قراءة 
أخحری (سلطوية) دينية كانت م فكرية؛ مالا لتوليد «معرفة 
زائفة). وهذا ما نراه بحق في مثالين: 
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أولهماء قراءة السلطة العربية للتاريخ القديم مما هي قراءة مدطلقة من 
تصور مؤسس على علاقات القوة مع التاريخ؛ التي تشیع فیها روح 
الإرغام والقسرية والتعسف في التأويلء لا روح الموضوعية والتأمل 
والخحيادية والعلم. 

رثانيهماء قراءة أسطورة [إرم]. فهذه الأسطورة كادت تتحول إلى 
ما يبت الحقيفة «المطلقة) بفضل قراءة «إ كليروسية)» نصية» تقليدية 
(سلطوية)؛ إذ نجادل الفقهاء والمفسرون لا حول الأسطورة بل حول 
موقع المدينة؛ وكاد المسلمون (المعاصرون أيضاً) يسلمون بوجودها 
وبأن رجلا اسمه ابن قلابة دخلها في عصر معاوية؟ - بينما يکن 
للمدينة أن تتلاشى أو تعود إلى أصلها كحلم في قراءة أكثر جذرية 
وغير خافِ البعد السلطوي في القراءة الاولى لهذه الأسطورةء 
اا ان اغا ااب عا ار اا بی ا 
يكمن في نزعة الخلافة الأموية إلى التماهي مع الماضي الأسطوري 
بجا هو حژان للعجائبي والمدهش. 

وهذا ما سنراه عندما نعيد التأمل في جوائب أخرى من أسطورة 
الر]ء 

يقول (شداد) مخاطباً القوى الخفية» الغامضة (القهرمانات*“"“: 
(ألستم تعلمون أن ملك الدنيا كلها بيدي؟) ماذا يعني ذلك؟ بعيداً 
عن صياغات الثعلبي للأسطورة فإن معظم المصادر التي تورد 
الأسطورة تؤكد على السلطة المطلقة (لشداد) وهو عند وهب بن 
ملبه؛ والأندلسي وغبید وسواهم» ملك له نسب معلوم. تحياتا هذا 
القطع من الأسطورة على واحدة من وظائفهاء الإشارة إلى شدّاد 
كصاحب نفوذ يتعدى نطاقه البشري» وربا يشير» من طرف ماء 
إلى طور من أطوار اتقاله» من الشخصية البشرية إلى الإلهيةء وهذه 


۲۱ 


إرم ذات الحماد 


ظاهرة مشهودة في التحؤل اليشولوجي (مثلا: جلجامش» إيزيروس» 
تموز» أدونيس.. الخ) أي الطور الذي يبدأ فيه الإنسان انتقاله 
ا حاسم من تموضعه البشري الأرضي ليحل في حيز المقدس. 

من الثابت بحسب المصادر التاريخية والإخبارية القدية» أن العرب 
عرفت (كعبة) باسم (كعبة شذاد) وقد a‏ عرب اجنوب؛ 
وكانت من المراكر الدينية المردهرةء نسبياء إلى جانب كعبات 
أحرى مشهورة مثل (كعبة غطفان) وركعبة نجران) التي تحدث 
عنها صاحب (الإكليل)"" وهناك - فضلاً عن ذلك - موضع 
شهیر ذکره ياقوت باسم (سنداد) وفیه صنم يدعی (ذو 
الكعبات» وکان لبر بن وائل وتغلب وإیاد. مبدئیاً يجوز الافتراض 
أن (عبادة شداد) كانت رائجة بأشكال لا حصرَ لها فى ال جزيرة 
العربيةء واقتران اسم (شداد) ب (الكعبة) ربا يشير في هذه الحالة 
إلى «ديانة» بعينهاء أكثر ما يشير إلى شخص بعينه. وثمة أمر آخحر 
يدعونا إلى الاشتباه بقوة بن تكرار ورود اسم (شداد) ووجود 
مکان ديني» مقدس» يرتبط باسمه» نما يشير إلى صلة من نوع ما 
بالإله (الشداي)» الذي تصفه التوراة بأنه الإله الذي عرف قبل 
(يهوه). تعنى كلمة (شذاي) العبرية: (القدي) وهو المعنى ذاته الذي 
يتضمنه اسم (شتاد) العربي. لقد عرف اليهود اسم إلههم هذا 
باشعا عدة قبل يهوه الذي فرض نفسه على الألهة: «وانا ظهرت 
لإبراهيم وإسلحق ويعقوب بأني إيل شدّاي»' ". فهل ثمة علاقة - 
بالفعل - بين الملك المطلق النفوذ شداد بالإله القدم إيل شداي؛ 
وبالتالى فإن ركعبة شذاد) التي يتحدث عنها الهمداني هي من 
بقايا عبادة هذا الملك/ الإله؟ رفي الواقع إن إيل شذاي - القدير 
يظهر في تكويني" ": وهذا أول ظهور له؛ ولكن في خرو ": 
يخاطب موسى على أنه إله آبائه أي الشداي)... ولذلك من 
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الممكن الافتراض بأن فكرة البناء الأسطورية للمدينة الذهبية قد 
تکون هي الاُساس القدم؛ الطفولة البعيدة لفكرة «بناء هيكل 
الرب»» التي ارتبطت»› أيضاًء بو جود قوة أسطورية لدی سلیمان 
متته من أن يحصل على الذهب والخشب؛ وأن بيني مدينة في 
قلب الصحراء؛ وهي ذاتها الأسطورة ة التي أعاد إنتاجها الشعر 
العربي ا (اجاهلي) راغا (تدسں) محل المدينة التوراتية؛ 
وجاعلاً للجان» أي القوى النفيةء قدرة خارقة على البناء. لدينا فى 
هذا الصدد مرويات كثيرة تسرد الكيفية التى نظر فيها بعض تجار 
القوافل العربية القادمة من الحجاز إلى الشام» عير طريق تدمر 
التجاري» الدولي القدي؛ لا إلى تدمر وحدها وإنما كذلك إلى 
(بعلبك)“"» فهي تارة (مهر بلقیس) کما عند ياقوت" "» وتار 
هي مقام إبراهيم؟ أو قصر سليمان» أو قبر مالك الأشتر اللنخعي؛ أو 
نها تيت في عصر سليمان. كما يزعم أهل بعلبك القدماء» في 
رواية آحری يوردها و أن سور المدينة کان من بُنیان الشيطان» 
وهذا ما يزعمه أيضاً عن (تدمس) بيت شهير للنابغة الذبياني (ا-جان 
بدلا من الشياطين» هي التي بنيت تدمر بالصفاح والعمك). بكل 
تأكيد لن نبحث عن «أسطورة م تف#عت عنها سائر أساطير المدينة 
الذهبية؛ العجائبية التي تبنيها قوى خفية خارقة النفوذ؛ وتظهر مرة 
على انها (تدمر) ومرة على انها (أوفیں) ومراتِ على انها [إرم] او 
(اللإسكندرية) أو (بعلبك)» لأننا نعتقد أن لا جدوی من تنقيب 
کھذا وربا لا أهمية له من الناحية العلميةء فيما امهم من وجهة 
نظرناء الببحث عن الينبوع الحقيقي الذي أوحى بكل هذه الأساطير 
وساعد على نسجهاء 0 ينب وع المعتقدات العربية اليدئية التي 
طؤرتها القبائل المرتحلة فى الصحراء. إن التداحل المدهش بن 
(أوفي التوراتية التي تظهر كمنجم أسطوري للذهب لا كمدينة 
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وبين [إرم] القرآنية» ثم بين هاتين المدينتين وبين الإسكندرية وبعلبك 
و تدمرفی الميثولوجيا العربية الإسلاميةء يدنا على لمادة الأول لية التي 
تسج ا هذا التصور. ينقل ياقوت الحموي” "“ عن مصادر لا 
یذ کرها بالاسم» أسطورة بناء مدينة (الإسكندرية) على هذا النحو: 
إن الإسكندر والفرما كانا أخحوين؛ بنى كل واحد منهما مدينة 
بأرض مصر وستاها باسمه. ولا فرغ الإسکندر من مدینته قال: قد 
بنيتٌ مدينة إلى الله فقيرة وعن الناس غنية" “ فبقيت بهجتها 
ونضارتها إلى اليوم. وقال الما لما فرغ من مدينته: قد بنيتٌ مدينة 
عن الله عة إلى الاس فة فدهي وره ف ر ر إلا وشيء 
منها ينهدم» وأرسل الله عليها الرمل فطمرتها إلى أن اندثرت 
وذهب اثرها, 

نحن - هنا - ومن جديد حيال المعضلة ذاتها: التوأمان. إن أحدهما 
(الفَرما) شرير أمكن له أن يبني مدينة أسطورية؛ فلم ينذرها إلى الله 
بل جعل بناءها بالضد من بر کته وإرادته «عن الله غنية» أي «عتراً 
على الله» فاندثرت في الرمل» بينما بنى الاأخر (الإسكند مدينة 
عظيمة وجعلها «إلى الله فقيرة) فازدهرت وبقيت بهجتها ونضارتها 
إلى اليوم. ثمة إشارة ثمينة» يوردها ياقوت خارج النص» تفيد أن 
مدينة الإإسكندرية بنیت على ید (یعمر بن شداد بن عاد بن إرم؛ 
وأنه أمر تسعين ألفاً لا یرون لهم رتا إلا يعمر بن شدا0. لدینا 
الان رغبتان» نزعتان متعارضتان» تعبر کل منهما عن سلوك 
مفاجىء ينجم عنه نوع من التمايز بين (التوأمين). إن الانفصال 
الذي يحدث بين (التواً امین) في سياق سعيهما إلى التمايز النهائي؛ 
والذي لا يقول الخطاب الأسطوري أي شيء عنه ولا كيفية تحققه . 
هو الذي سيدفع بهما إلى النهاية على طريق إنشاء مدينتين 
متعارضتين تعبيرا عن سعيهما إلى الانفصال. هذا التمايز على 
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المستوى السيكولوجي بين التوائم سیکون ضرورياً باستمرار لفك 
الارتباط بين (المدنس) ورالمقدس) وموضعتهما في حيزين 
متعارضين» مكانين مُتعينين؛ فيتحرك کل منهما في حیزه الخاص 
ليتتشر ويتشظى. وإذ يحدث هذا الاتفصال الذي لم تتمكن [إرم] 
من إنجازه بین (شداد) و(شدید) فإن المدينة المدسة سوف تزول أو 
يطمرها الرمل؛ بينما ستنجو المدينة الأحرى. لا ريب أن الوظيفة 
الفعلية لهذا التعارض الأسطوري بين المدينتين» هدفه تبيان آليات 
التنازع ب بين (المدنس) و(المقدس)» تشريع الانتصار ورفعه إلى 
مصاف الحقيتة امطلقة» وتحويل الاندحار إلى درس أخلاقي. 

لقد ارتبطت أسطورة [إرم] عند سائر الإخباريينء يما في ذلك رواية 
العلبي» الذي ينقل روايته عن وهب بن منبه وعبيد بن شرية 
الجرهمي (أخبار اليمن) باسم عاد. حتى الطبري " يؤكد هذا 
الربط ویؤیده فهو يقول: (وکان يقال لعاد: إرم فلما هلكت قيل 
لشمود: إرم) ثم ارتفعوا عن «سواد العراق وصاروا أشلاء بعد في 
عرب الأنبار وعرب الحيرة» ف فهم أُشلاء قنص بن معدي( ٩“‏ . ولکن 
في رواية ثانية يرد اسم (ذو بن م بدلا من عاد بن ارم 
ويصفه صاحب (نشوة الطرب)'“؛ بأنه أحذ المْلك أحذاً شديداً 
واستمرت سیرته على الشدة والقهر إلى أن مات. أما ابنه (الرائش 

فهو (الحارث بن ذي شدد) وهو عند الإحباريين ع الأول) 
کان يتقاسم مح (سباً) الاططة؛ إذ کان ا على حضرموت» 
يد أن وهب (التيجان) يزعم أن ابن (ذي شدد) قد (غزا الهند 
وجاءته هدايا الهند ورأى فيها من العجائب واللطائف). بل إنه عند 
وهب والاندلسي كان قد بلغ السند وأذربيجان وأرمينية. فيما 
يتصل باسم «شداد» يعتقد الهمداني"“ أن شداد هو (اليشدد مثل 
الیحمد» ویحذفون فيقولون يشدد مثل يعمر ویبدلون فيقولون 


Yo 


ارہ ذات العحماد 


شداد» ويحذفون فيقولون سَدّدا. وف برأي الهمداني من اج جائر 
ان یلتہس باسم «سدد بن زرعة بن سباً الأصفر وهو بالسين). يفت 
هذا الافتراض اللغوي» الذي تدعمه ملاحظات الهمداني المؤرخ 
الثقةء الطريق أمام تخيل إمكانية أن تكون أسطورة [إرم] قد نبعت 
في الأصل من منيع واحد؛ رما كان أسطورة أقدم؛ ولكنها تشكل 
سوية مع أساطير (اوفیں وأرض الميعاد» ل ٹم الإسكندرية 
ودومة u‏ ويعليك وسواها) حر يتا ثقافياً شار کت في صناعته 
مجموعة من الشعوب والجماعات البشرية والقبائلء الخحالمة بمغادرة 
عالمها الصحراوي» دون أن ينفي هذا إمكانية أن تكون قد وُجدت 
بالفعل» مدينة أو (مدن) حملت اسم [إرم] وربا بعض صفاتها 
العجائيية rE.‏ 

لقد نظر قدماء العرب» باستمرار» نظرة إعجاب ودهشة» إلى المباني 
والشواهد الحضارية العظيمةء البابلية والآشورية والمصرية القدية 
والرومانيةء كما إلى ساثر الحضارات الأحرى» لا على أنها من 
تع بشري» وإنما من صنع قوى خارقة. وكثيرة هي المباني التي ما 
أسهلل ما نسبها العرب إلى (الجان) ومنها (تدم) كما رأيناء والتي 
يفترض بعض الإ خباريرن والمفسرين نها ارم ذات العماد وهي 
بلدة قديمة بيادية الشام من أعمال حمص وصفها القدماء بأنها تقع 
إلى الشرق «وأرضها ماخ و کان فا جر ونخیل وزیتوت وها 
آثار عظيمة قدية من أعمدة وصخور وکان لھا سور و وقلعة»“““. 
وهناك من يزعم أن (تدمر) هي من أبنية العرب الأقدمين» حتی 
ذهب البعض إلى أنها سميت بهذا الاسم على اسم (تدمس) ابنة 
حسان بن أذينة. أما الصفاح فهى الحجارة التي قصدها بيت 
النابغة““. وهناك أسطورة عربية قديمة تفس سبب تسمية مدينة 
(دومة الجندل) بهذا الاسي؛ وهي مدينة غير بعيدة عن (تدس› 
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وأهمية هذه الأسطورة نها تفضي ,إلى أسطورة [إرم] وتتداحل 
معها. تقول: إن أعرابيا اسمه (الأكيد - وياثله فى التوراة 
(كد)““ - من بلدة قرب عين التمر في العراق تسمى (دومة) 
ذهب لزيارة أخواله من بني كلب في أطراف الشام» فبينما هو 
يسير في بعض الطريق إذ ظهرت له «مدينة مهدّمة مطمورة في 

الرمال» لم يبق ت إلا ب بعض جدرانها وكانت مبنية بأرض تسمی 
الجندل». والجندل في اللغة حجارة الجبل فقام الأكيدر بإعادة بناء 
المدينة وغرس فيها الأشجار وستاها (دومة الجندل). لكن (دومة 
اجندل) ترد في التوراة بصيغة (أدمة): «و کانت حدود الكنعانيين 
من صیدون وأنت آتِ نحو جرار إلى غزة ونت آتِ نحو سدوم 
وعمورة وأدمة)"“. کما ترد في صيغة أحرى مماثلة: «وحاربوا 
بارع» ملك سدوم» وبرشاع» ملك عمورة» وشناب» ملك 
دومة) ¢ بینما ترد» في السجلات الأشورية» في صيغة (أدماتی). 
الحال أن القدماء عرفوا ‏ بالفعل - مدينة (دومة امجندل) ولکن 
أسطورة بناء هذه المدينة هي التي تدفع بنا إلى الظن بنها قد تکون 
أسطورية. بالطب جن من الضروري المضي قدماً في سبيل البرهنة 
على وجود صلة بين (أدمة) التوراتية و(أدماتو) الأشورية و(دومة 
الجندل) العربية؛ بينما يكون من الأنسب فهم المغزى الذي ينطوي 
عليه هذا التكرار في إيقاع الحلم ذأته؛ إنشاء مدينة. في قلب 
الصحراء أو العثور عليها مطمورة فى الرمال؛ ودائماً ثمة أعرابى؛ 
ولسبب عرضي تماما يقوم ببعثها إلى الحياة. 
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ار م ذات العماد 


الهرامش: 


(ه) (من نص الأسطورة). 

(۱) يعطي مشل هذا التوصيف الذي يرد في صيغ متشابهة في سائر المصادر القدية» 
الانطباع بأن المقصود تفوذ أُسطوري مطلق لا في مكان وزمان متعينين» ونا بوجه 
أدق» كتوصيف لقوة تنظيم قبلي بائد يشمل سائر القيائل الاحرى. وكلمة (يقاع 
الأرض) هنا قد لا تعني سوی أراضي القبائل الجاورة. 

.1 القرآن الكري سورة الحاقةء الآيتان ه»‎ )١( 

(۳) المصدر نفسه» سورة الذاريات» الآية ۲۹. 

.٠٠١ ابن كثيرء البداية والنهايةء ص‎ )٤( 

(ه) لسان العرب» باب ررح. 

.٠۹ القرآن الكريم» سورة الأحقاف الآية‎ )١( 

(۷) المصدر نفسه» سورة القمرء الأية .٠٠‏ 

(۸) من نص الأسطورةء (انطر: الفصل الأول). 

)٩(‏ انظر: رواية المسعودي في: مروج الذهب» العلبي» عرائس اجالس» ابن كثيرء 
البداية والنهاية» وأحيرا التيسابوري. 

١١ - ٤/۲ التوراة: وشجرة الحياة في وسط الجدة وشجرة معرفة اير والشر: تكوين:‎ )٠١( 


.٠۸ القرآن الكري» سورة القم الآية‎ )١١( 

.٠١١ - ۱۲۸ المصدر نفسه» (سورة الشعراء): الآية‎ )١١( 

)٠١(‏ ذلكم أيضاً مصير سدوم وعمورة (قوم لوط) مثلاً. 

)۲١ :١ هتاك أسطورة شهيرة عن لقمان ذكرها كثيرون منهم الجاحظ رالبيان:‎ )١٤( 
وكذلك الأبشيهي في المستطرف (الجرء الأول) تتحدث عن خداع تقوم به أحت‎ 
لقمان» إذ بعد أن تتام مع شقيقها تدجب لقيم الشبيه والمماثل اله. إثر ذلك ثباد‎ 
القبيلة وتتمزق سيأ المملكة.‎ 

.٠٠۹ الآلوسي» بلوغ الإرب» ج ۱ء ص‎ )٠١( 

.٤۳۹ الطبري» ج» ۱» ص‎ )۱٣( 

(۱۷) معجم البلدانء رمادة أجياد). 

(۱۸) بيت الأعشى الشهير عن أجياد يقول: 
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فما أنت من أهل الجحون ولا الصفا 
ولا حق لك الشرب من ماء زمزم 
ولا جعل الرحلمن بيتك في الغلا 
بأجيادغربي الصفاوامحرم 
(۱۹) (أخبار مکة: ۲: :)۱٤۸‏ قل أو صيد الحيوانات في فناء الكعبة له قانون اجتماعي ۔ 


ثقاني قدم» جری تطویره مع الإسلام؛؟ فإذا کان مما صيد الحیرانات الأليفةء أو 
الصالىة للطعام» فإن إجازة قل الشار مدها لا يعن أن ثمة الياساً شى مسأة اميد 
داحل الخحرم. 

(٠ )‏ يعطي اسم مالك بن حرم الانطباع بأنه يشير من طرف حفيّ إلى وظيفة الأسطررة 
التي رم قعل (الشجاع) التعبان الأسود - وتفسر نشوء الحرام ( حرم = حرام) كما 
انها من طرف تان ترتبط بین فكرة العثور على لاء وبین الشعبان. انظر: ياقوت 
الحمري (معجم البلدان). 

)۲١(‏ يا مالي أي يا مالك. وقد قرأ بعض القراءء سورة الزجرف» لاي YY‏ ۆوادوا يا 
مالك ليقض علينا ربك) على هذا النحو: يا مال. والعرب ته تفُم عامراً وحارثا 
والکاے فيقولون: يا عام أقبل» ويا مال أقبل» ويا حار أقبل. a‏ الشاعر: 

ونفسك لاتضيعهاودعني 
(YY)‏ (أخبار مكةء ج e‏ ص )٠١۹‏ من السهل تماما الربط ين معنى كلمة «حية» وحياة 
داحل شبكة الرموز في الساطیں ولذا لا حاجة لتكرار الإشارة إلى دلالة الأفعى في 
أسطورة رمالك رالشجاع). 

(۲۲۳) (تکوین: ۸/۳۲ - ۲۸). 

)١ ٤(‏ المصدر نفسه. 

ره 1( القرآن الكري سورة اليقرة» الاأية ٣٠۰‏ 

)۲١(‏ تعر عن ذلك بدقة طائفة من الأساطير السومرية - البابلية عن صراع الإنسان الأول 


مع آلهته وترّده عليهم. 
(۲۷) من منظور ميثولوجي من الممكن قراءة تجربة (الجنة الشيوعية) على أنها خحلاصة 
الوعي الزائ . 


(۲۸) (القهارمة) عند الثعلبي» عرائس اجالس. 
(۲۹) ال کلیلء ج ۲. 
)۳١(‏ ياقوت الحموي» معجم البلدان» وفي ذلك يقول الأسود بن يعفر: 


1۹ 


إرم ذات العماد 


مهل الخورنق والسسديسر وبسارق 
والقصر ذي الشرفات من سنداد 

(۳۱) سفر الخرز :٦‏ ۲ء ۳. 
(۳۲) الصدر نقسه: ۸/۱۱ - .١١/۱۷‏ 
(۳۲۳) المصدر نفسه: ۷/۳ ۔ .٠١‏ 
)٠١(‏ الأسطورة الخاصة ب (بعليك) في الملحق. 
)۳٥(‏ معجم البلدان» ص .٥۳۹‏ 
)۳١(‏ انظر: ياقوت» المعجيء والأسطورة كاملة في الملحق. 
(۳۷) عن الرسول (ص) قال: «خیر مساكنكم الإسکندرية» یاقوت» ص »۲٠۱۹‏ معجم 

البلدان. وياقوت على غرار الأخرين يربط بين [إرم] وبين (الإسكندرية) في روايته. 
(۳۸) معجم البلدان. 
(۳۹) الطبري» تاریخ» ج ۱» ص .٤۳۸‏ 
)٠٠(‏ تاريخ الملوك والرسولء المصدر نفسه. 
)٤١(‏ نشوة الطرب في أخبار جاهلية العرب» ص .١١١‏ 
(4۲) الهمداني» الکليلء ج ۲»> ص .٦٤‏ 
)٤۳(‏ انظر الفصل» أكثر من إرم. 
)٤٤(‏ الالوسي» بلوغ الإرب» ج ۱» ۲١۹‏ 
)٤٥(‏ في قوله: 

وخحيس الجن إني قد أذنث لهم 
يّبلؤنتدهر بالصفاح والعمد 

)٤٦(‏ كدر لاعومر فى التوراة أو «قيدار» كما فى المرويات العربية القدية وهو أحد أبتاء 

٠ إسماعيل.‎ 
.۰- ۱۰ ۔‎ ۲۸ - ٩ تکوین:‎ )٤۷( 
.۱۸ - ۳/۱٤ تکوین:‎ )٤۸( 
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ارضاحات: 


ج تبڏل اسم یعقوب ای #إسرائیل؛ في ص الله. 
خی I‏ یعفو لب ي e‏ له. وقال: 0 لان قد الفجر». فقال 
يعقوب: : Ys‏ أصرفك أو تار کني» فقال له: «ما اسمك؟» قال: «يعقوب». قال: ولا 
يکون اسك يعقوب فيما بعد بل إسرائيل» لأنك صارعت الله والناس فغلبت». 
وسأله يعقواب. قال: «عرفني باسمك؟» فقال: ولم سۇالكڭ عن اسمي؟. وپار که 
هناك وسمی یعقوب اکان فوئیل]. (تکوین: ۸/۳۲۲ - ۲۸). 

. هذا التحڙل في يعقوب إلى «إسرائيل؛ حدث إثر هجرته رار هروبه في الواقع) 

من المواجهة مع ت سهيهه عيسو وهذا ما يدعو نا لى تحلیل هذه الادة في ستو بدن» 
الأرل: کون الصراع مح الله هو (بقايا) واقعة أسطورية ن الصراع بين الإئسان 
وحالقه والذي جرى في السماء للاستحواذ على (السلطة) أو مصدر 2 ة الخالدة» 
وتعبيره ترم الاقتراب من سجرة ة المعرفة (التوراة). والثاني: کون التبدل أو التبحول 
في الاسم هو مر يتلازم م الهجرة. وهذا ما حدثٹ اربراهیم وسارة. 

سنداد: حسب رواية الهمداني رالر کليل) فإن العرب عرفت (كعبة سنداد). کما ان 
كلمة شاد أو شديد يکن أن تقرأً [سنداد]. ولكننا مع ذلك نشتبه بأن في الاسم 
(سنداد) بقية من اسم (الشداي) أي القدير كما في التوراة؛ وهو كما يبدو الله 
الذي عرفه بنو إسرائيل قبل (يهوه). إن رواية الهمداني عن وجود مكان عبادة قديم 
لهذا الإله ي كد لناء أن فكرة وجود ملك أسطوري عرفه العرب باسم (شداد)؛ لا 
تتعدى نطلاق التحريل الرمزي الذي قام به ایال العربي للمعتقد عن الإله القدبرء 
وهذا نجده حتى اليوم في الأسماء الحسنى لله: القدير (الشديد). 


المدينة والمقدس 


«إنطلقوا إلى أطيب بقعةٍ في الأرض رأوسعهاء واعملوا لي 
فيها مديدة من ذهب وفضة وياقوت وزبرجد ولؤلۇ. وتحت 
تلك المدينة أعمدة من زبرجد ویاقوت؛ فاني رى في 

الكتب صفة النة“. 
قد يكون من الجائز» لأغراض الدراسةء أن نشبه 
خروج البدوي إلى الصحراء بحقاً عن إبله الضالة 
على أنه صورة مصعرة» آلاف المرات»ء عن صورة اع ا لتجربة 
أحرى» هي خروج الجماعات البشرية والقبائل العربية القديمة من 
أوطانها الأصلية في الجريرة العربيةء للاستيطان في مدن أو 
للاستيلاء عليهاء وهي جربة حدثت برأينا على مستويين: رمزي 
وواقعي» وبالطبع» في عهد بعيد كثيراً عن عهد الإسلام. هذا ما 
تعكسه بدقة» سلسلة لا تنقطع من المرويات عن هجراتِ جماعية 
كبرى انطلقت من جنوب غرب ام جزيرة العربية ووسطها باتجاه 
الشام والعراق القديم ومصر. ولكن من ال جائز أيضا؛ وهذا هو 
الهم أن تمل تجربة اللخروج الجماعي للقبائل في صورة سيل 
متدفق» مندفع بقوة من أعلى مرتفع» ليتجه» بشكل غير متوقع؛ 
صوب مواضع متباعدة ومختلفة؛ تعطي لکل تیار» من هذه 


۳ 


إو م ذات العماد 


التيارات المندفعة» حصوصية في البواعث والظروف والنتائج؛ و 
من تتبع اثر کل مصبٌ والسیر بمحاذاته حتی نهایته» سنقوم» على 
العكس من ذلك» بتتبع الطريق الموصلة إلى النبع لإيضاح الكيفية 
التي ينتقل فيها (الواقعي) إلى (أسطوري). هذا النبع هو الأرضية 
المشتركة لكل المعتقدات القدية» التي تح ركت على أساسها ساثر 
«ثقافات الهجرة 5) المۇسسىة لأساطير الاتتقال والترحال من مكان إلى 
أخر» وفي أأساسها الأسطورة الأكثر ديناميكية في هذه الثقافات: 
«العودة إلى امجنة». 


إن المقاصد الفعلية من العثور على المدينة التي يطمرها الرملء لا 
كن أن تقضح إلا في سياف تفهم عمق لمعنى البحث عن المدينة 
الذهبيةء العجائبية» ولذا فإن المقصود ليس» يالضرورة» العثور على 
«مدينة حقيقية» بل على العكکس من هذاء العثور على (مدينة 
أسطورية). اين يجب أن نضع «أسطورة» الخروج التاريخي لبني 
إسرائيل إذن؟ هل نضعها في حقل القصص الديني؟ أم في حير 
الأساطير ؟ أم في إطار التدخلات الميثولوجية لاتقاليد الدينية؟ لا هذا 
ولا ذاك. برأيناء إن «الغروج الإسرائيلى» كما رسمته التوراة؛؟ يجب 

أن يوضع في سياق اروج ال جماعي للقبائل والشعوب الصغيرة 
والجماعات البشرية الأحرى من شبه اجزيرة العربية إلى مواضع 
وبقاع وأوطان جدیدة؛ حار جها؛ ارتباطاً بأزمة ثقافية - دينية عميقة 
تتضمن کل اجار اللازمة لإئشاء «أسطورة» البحث عن «الجنة) 
والعودة إليهاء أي الأرض اموعودة التي تفيض لبناً وعسلاً. ورمزياً: 
الببحث عن مدينة ذهيية في الصحراء ثم العثور عليها مطمورة في د 
الرمال. 


بعد أربعین عاما من التيه» سار بنو إسرائيل بقيادة (موسى) النبي» 
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وا العبور من أرض (م.ء.ب) (مؤاب) إلى أرض كنعان» 
الأرض ا (الفردوس الأرضي). قد يکون هذا «الحادث» 
تسجيلا لقجربة آخحری» تتصل اتصالاً وثيقاً ا للعثور على 
مخرج من العالم اللاعضوي (الصحراء). وهي - برأينا - تجربة دينية 
تمت في الجوهر إلى المستوى الرمزي» ولكنها تحققت على نحو ما 
واقعياً وبصور وأشكال مختلفة» بفعل دوافع ثقافية - دينية» وحياتية 
كذلك وتخص جماعة بشرية تعيش فى شروط البداوة والانتقال 
ن بط عن قان الع واا غا ر 
انتباهنا - في هذا الصدد - هو المقاصد المرتجاة من وراء رسم هذه 
اور الأخحاذة روج جماعي» تم ضياع مأساوي في و 
زهاء أربعين عامأًء فهذه الصورة ا ا إلهي فطع مع 
إبراهيم ذات يوم بأن بُعطى أرضاً تفيض لبتاً وعسلا؛ وهو وعد 
يک في واقع الأمرء الوعد ذاته مع آدم بعد طرده من اججنة. بل إن 
هذه «الأرض» الأسطورية. الملوعودة» سيْضفى عليها كل ما يلزم من 
وصف ساحر للشقاء والعذاب الإنسانيين على طريق الوصول إليها. 
من المتعذر على المرء وهو يقراً هذا الوصف البليغ لرحاة العذاب 
الجماعي» أن لا یری فيه نغطاً من مقاربة وصفية مع حلم العودة إلى 
الجنة ما يرافقه من عذاب وشقاء. وفي النهاية هذه الرحاة؛ 
لوغ مدينة مبنية من الذهب رالياقوت والأحجار الكريمة هي 
(أورشليم) كما في (سفر الرؤیا). 

هناك صورة موازية أحرى لهذا الخروح نجدها فى قصة عذاب هاجر 
وضياعها في الصحراء مع ولدها الصغير إسماعيل بعد طردهما. 
هاتان الصورتان من صور الخروج (الكبرى) في التوراة» يمكنهما أن 
تحددا وعلى نحو صحيح العنى الحقيقي للبحث عن (أورشليم). 
لقد مضت هاجر «وتاهت في بعر سبع ونفد الماء من القربة» 
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فطرحت الولد تحت بعض الشيح. ومضت فجلست بججاهه على 
بعد رمية قوس» لأنها قالت: «لا رأیت موت الولد!» فجلست 
تجاهه» ورفعت صوتها وبکت)'. لکن هاجر - كما في 
الميثولوجيا العربية الإسلامية - سوف تعثر أخيراً على «المدينة» التي 
وعد الله بها: (مكة). وفيما بعد وحين يكبر إسماعيل سينفذ 
الطلب الإلهي: أن يرفع قواعد البيت الحرام بمعونة أبيه إبراهيم: 
لود يرفع إبراهيم القواعدّ من البيت وإسماعيل ربدا تقبل مناي . 
عل المكانة المرموقة اررق في التوراة» كما سنرى من إمعانِ 
معان في النص؛ تنيع من الفكرة نفسها في اليشولوجيا العربية 
الإسلامية: أي بناء قواعد البيت الحرام» قد کما هو الحال مع 
كل مدينة مماثلة. احتيار أورشليم (في التوراة) أو مكة في (القرآن) 
لا ٹیر حیرتنا ولا يدفعنا إلى الببحث عن سر هذا التوافق في وصف 
هجرة ا لن الحدث جری في مکان واحد کما سنری 
ذلك. «منذ يوم أحرجت شعبي من أرض مصر ولم أخحتر مدينة من 
جميع أسباط (سرائیل انی فیها بیت یکون اسمي فیه» ولم أختر 
إنساناً لیکون قاقداً لشعبي إسرائیل؛ ولكنني احترتٌ أورشليم ليون 
اسمي فيهاء". من الواضح أن الهدف الحقيقي لهذا الخروج 
(النفي إلى ر اء) بالنسبة لهاجر وابنها الصغير إسماعيل» ما هو 
«المدينة» الموعودة بوصفها موذجاً أرضيا عن عوذج سماوي 
أصل. إن بعض المظاهر اة في أسطورة الطرد إلى الصحراء 
(النفي) وان عکست شكلا استر جاعياً من أشكال الذ كرى الدفينة 
في حياة الكائن البشري؛ ا انها م ذلكڭ تدعم وت كد حقيقة 
أحرى تتعلق بالأزمة. فکما نشبت الازمة بين الإنسان وإلهه u‏ 
في السماء فإنها سوف تدشب ثانية (بين إسماعيل الابن وإبراهيم 
الأب فیقوم بطرده). کل خروج أو مغادرة للمكان» ا م واقعیاًء 
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يعر عن ٤ط‏ من الأزمة استعصی فيه کل حل آخر سوی حل 
الهجرة (أو الطرد» أو النفي). وما من ديانة سماوية أو حتی مذهب 
ديني» أو عقيدة روحية؛ لم تعرف شكلا من أشكال (أو تجلیات) 
الهجرةء والحدیث الشهير (لا كرامة لنبي في وطنه) پوسعه ان 
صح أيضاً عن هذا الطور المحدّد من أطوار الأزمة الدينية. 


وإذا ما فُهمت هذه الأزمة فهماً صحيحاً في إطار فهم أعمتق لفعالية 
الراسب الثقافي الإنساني عن ذكرى (الخروج) الأول للإنسانء فإن 

من الممكن الحصول عندثٍ على حل مثالي لسر هذا التماثل في 
تجارب جروج والتيه في الصحراء. وقد ا الرسلام» من جانبه» 
تجربتین من ا کثر تجاربه عمقاً وثرای ا الجماعة 
الإسلامية الفتية نحو الخحبشة» في سياق «الأز مة الدينية» للاوإاسلام» 
إثر تعاظم الأحطار الحيطة به؛ وحيث بدا أن الدين الجدید يقارم 
بضراوة غير مسبوقة من جانب قريش قد تؤدي إلى تدميره. وتمثّلت 
الثانية في هجرة المسلمين من (مكة) إلى (یثرب) عندما بلغت 
الأزمة ذروتها وصار التهديد فيها موجهاً صوب شخص الرسول 
الكري محمد (ص). وفي کل الأحرالء من الم كد ان الأهداف 
المنشودة من وراء (الخروج) شبه ا لجماعي» مُصيمة باخجاه واحد هو 
بلوعغ المدينة غير المدنسةء الامنة» التي يستجيهة الإنسان بها من 
اعداته. 


في القتص القرآني وجد إسماعيل (المنفي) إلى الصحراء خير 
أرضاً موعودة ومباركة هي في الأصل واد غير ذي زر ع 
ولكن فجاأة سيتفجر الماء العذب وتغدو بعد وقت قصير مثل جنة؛ 
حتی أن E‏ لقبيلة مهاجرة كان قد مو على هذا الوادي؛ من 
قبل» فوجیء ما فيه من أشجار ومياه”» ولذا يخاطب أحد 
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الوكب صاحبة المكان هاجر عما إذا كان يكن له ولقبيلته أن 
یکونوا ش ركاء معها؟ قبل هذا الوقت بقليل؛ كاد إسماعيل (الطفل) 
أن يهلك من العطش» فالمكان مجدب» فوضعته هاجر على الأرض 
ثم فرت من أمامه حتی لا موت الصيي أمام عينيها. يقول ابن 
عباس: فمشت بون جبلین «ثلاث أو أربع مرات لا تجيز بطن الوادي 
في ذلك إلا رملاً. > ٿم رجعت إلى ابنها فوجدته ینشغ کما ت ر کته 
فأحزنهاء فعادت إلى الصفا تتعلّل حتى يموت ولا تراه»“. في هذه 
اللحظات العصيبة ظهر الاك جبریل (فاتبعته حتی ضرب برجله 
مكان البر - يعني زمزم - فظهر ماء فوق الأرض»”. من الهم أن 
نلاحظ هنا التوافق بین .وجود هاجر في مکان یدعی بثر بئر سبع في 
التوراةء وبين مكان أخر تسميه الميثولوجيا الإسلامية (زمزم)» لان 
هذا التوافق يتعدى نطاق التماثل امحدود فى وصف المكان» إذ أن 
(زمزم) نفسھا کانئت تسمی عند قدماء الف «شباعة)“. 


لا شك أن فكرة (التفي) إلى الصحراء والعثور على أرض اللبن 
والعسل» هي فكرة مطابقة من حيث دلالاتها لفكرة ة (الشبع) 
والامتلاء التي يتضمنها المعنى الحدد لكلمة (سبع) التوراتية و(شبع) 
العربية. ولکر» في حقل الدلالات اللغوية من الجائز إعادة تصنيف 
اللبن والعسل بحسب درجة «لعانهما» كسائلين» فاللبن بلونه 
الأبيضء الناصع» يکن أن یکون مقابلاً لونياً للفضة بينما يكن 
للعسل أن يكون رديفاً لونياً براقا ومشعاً للذهب ولل حجار الصفراء 


الكرية. 


هذا الانعقال من الحالة الصابة إلى الحالة السائلة قابل بدوره للقلب» 


فالأصل أن السائل هو الذ كرى الموغلة في لوجود ا في 
الر حم بجا هو («حالة سائلة» لمن نطفة إذا نی“ ینتقل 
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طرر جديد: الصلابة. والذكرى البعيدة لتلك المعادن المشعة» 
الضيقة» بُحتفظً بها كذكرى لسائل مشع» متلألىء عرفه الإنسان 
في (ا-جنة) في صورة أنهار يجري فيها اللبن والعسل. سيعاد تمثيل 
تلك الذ كرى داخل العالم اللاعضوي (العقيم) في صورة «شكل 
صلب») هو الإعدن المشع» > المتلاألىء و سط الرمال. من هنا 
الببحث عن الدينة المصنوعة من الذهب بعده الحقيقي کبحث 

من عن سبيل للعودة إلى الحالة السائلةء إلى اللين والعسلء أي 
إلى الرحم؛ وبالعنى الرمزي: العودة إلى الجنة. وبالفعل فإن 
(البداوة) هي الحالة الصابة لاإنسان» الحشنة وا المتكلسة؛ 2 

كل حالم للخروج منها ومغادرتها؛ وعمليا کل حالم» بکسر 
قشرتها السميكة والعودة إلى «الحالة السائلة»؛ ولذلك اقترنت 
(فكرة التمدن) بقوة» بفكرة تطویع «الحالة الصلبة» للبدوي. وحتى 
أليوم ينظر سكان الأرياف والبوادي إلى سكان المدن والحواضر 
المدنية على نهم يتصفون ب (الميوعة»» فيما على العکس من هذا 
یو صف لبدوي بالخشونة. 

إن الطابع الم ركزي؛ شديد ارو لهذا الخروج الجماعي في 
أساطير e‏ والذي تمتلته على أكمل وجه اميشولوجيا اليمنية 
القديمة عن غزوات (شخر تر برعش) والحميريين © إجمالاء وكذلك 
أساطير الهجرات ال جماعية للقبائل القحطانيةء يُعيد رصف القائق 
من جديد عن الطبيعة الغرد يدة للمعتقدات القدية والديانات 
السامية» ووضعها في حيز الأزمة الدينية مباشرة. لأجل ذلك کله» 
سيتخذ البحث عن «عوذج أرضي» قابل لاوانشاء کمحا کاۃ 
ل «نموذج سماوي» بُعدّه هو الأخر کا ا ا ن 
شکل جذاب وقادر على المساعدة البناءة من أجل تمكين الإنسان» 
في نهاية امطاف؛ من العودة إلى جوهره والإفلات من «الالة 
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الصابة» التي تقد وجوده الأرضيء وتحكم عليه بالملكوث في منفاه 
اللاعضوي. لقد بحث الإنسان - عبر الأساطير عن مخارج 
وحلول لمعضلة وجوده هذڏه» فکانت أساطیر اي البشري في 
السماء أو الانقلاب إلى طائر بوصفها استطراداً لتلك الحاولة 
المنسيّة» العودة إلى للماء. مو جعانا من لاء كل شي حي ٠‏ 
2 في سطورة مالك واشجا 0 كيف أن الجماعة التائهة 
فى الصحراءء اصطادت» فجاًة ظبياً بینما كانت توشك على 
اللاك بسب العطش. لقد دلّهم «الشجاع» على الماء؛ أي على 
«السائل» الذي كانوا يحلمون به ولا يستطيعون الوصول إليه. 
الأهم من ذلك أن «الشجاع» هو الذي حرج للاقاتهم؛ وهذه 
استعادة ميثولوجية لذكرى «الحية» التي دلت الإنسان الأول على 
الشجرة الحرمة. ا ف ااه فف غ لاف 
الطاب الأسطو ري» هدم الرموز القدية واستبدالها برموز جديدة» 
أو قَلْيّهاء لكي يكون بالإمكان العودة إلى الماء الذي افترقوا عنه 
وت رکوه خلفهم قاصدین عکاظ. 
يترك الإنسان» دائما الذ كرى ذاتها وراءه: ذكرى الاء الأول. وما 
من جماعة مرتحلة إلا وتر کت خلفها ذکرى الاء (الأنھاں الينابيع» 
الآباں ولأجل العودة إليه لا بد من توسشطات فعالة. الدم في 
اور ة «مالك والشجاع» واحدة من هذه التوشطات التي تقوب 
الإنسان خطوة من الماء؛ فدم الظبي» الأحمء يعيد لمالك وا جماعته 
المرتحلةء الأمل بإمكانية البقاء على قيد الحياة حتى يبلغوا الماء. ولا 
کان لون (أحس فإن من المناسب النظر إليه طبقاً لثقافة 
البدوي لا طبقاً لفقافتناء فاللون الأحمر في ثقافتنا لا يعني سوی 
(أحمس بينما يعي في ثقافة البدوي البصرية ازا آخحر؛ 
فالعرب تسمي (الأبيض) أحمر ومن ذلك قول الرسول (ص): 


° 


القصل الرابع: الدينة والقدس 


وحذوا دینکم من هذه الخحمیراء) يعني عائشة» وهي کما تقول 
توصیفات الإخحباريين (ببضاء). 
ومن ذلك قول زهیر: 
كأحمرعادنمئرضع أ : فتفطي” 
وعنى بقوله (أحمر) عاد» البياض الذي اتصف به أبناء الشام من 
نسب عاد بن إرم. والعرب إجمالاً تعرف اتا مرادفة لأسماء 
الألوان» فالناقة السوداء تسمى «صفراء» كما في قوله تعالى: 
بإصفراء فاق لونها» “ وراد بالصفرة السوادء كما في قول 
طرفة: 
ركان زا أو كحيلافعقداً 
حش الوقود به جوانبً فُمقٌ °١١‏ 
وهو تشبيه لعرق الإبل بالؤب أو القطران وهو أسود؛ بينما عرق 
الإبل يخرج منذ البداية سود ثم لا يابث أن يتيگس حتى يصفر. 
ولذلك يقول العجاج: 
ص فرلليبس إصفرار الورس 
بل إن العرب سي الماء و التمر (الأسو دان) و قیل هما «الأسو دان» 
م أن أحدهما أبيض (مجازا) لأنهم تُغلبون أحد الاسمين على 
الآحر وفي ذلك قول الحارث بن حلرة: 
فهداهم بالأسودين وأمرالله 
يَلوٌيشقىبهالأشقياء 
هذه الألوانء فى ثقافة البدوي التائه في الصحراء؛ والتي کن 
بسهولة أن تنبل ey‏ لهاء وتسمح بانقلاب الأحمر إلى أبيض 
أو المكسء» والأسود إلى أصفر أو المكس» تدخل في النظومة 
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نفسها من الألوان التي تصدر عن المعادن المشعة؛ المتلألعةء وتلعب 
دور الرديف أو البديل. إن الوحدة العضوية للون والمعدن 
وتلازمهماء لا ت تنبثق عن مخیال رعوي» وحسب» وإنما عن أرضية 
معتقدات قدية مشت ركة» يتبادل فيها (الدم) ورال ماء) في طقوس 
القربان المقدس» الوظيفة ذاتهاء فإهراق دم الأضحية على الصخرة 
تقوب للرب» في عقائد العرب البائدة» یائل لا من حيث المظهرء 
وإنما من حيث ام جوهر إهراق الماء على الأرض قبل شربه» وهي عادة 

لا تزرال سائدة حتى اليوم عند القبائل والعشائر العربية المعاصرة. 
طقوس (ا لجنس المقدس) التي عرفتها الشعوب الساميةء متماثلة في 
هذا السياق؛ فبعضها يتطلب صب الاء (السوائل) على الأرض؛ 
وعند قدماء السومريين كان صب السوائل تقرباً للآلهة يستلزم الماء 
أو إلجعة أو اللبيذ أو حتی دم الخحیوان ا به. وفي (التوراة) 
ثمة مشهد يقارب هذا المغرى بدقة: لقد قد الماء لداود» ولكنه لم 
یشربه بل صښه على الأرشي آراقه: [فتأوه داود وقال: «من يسقيني 
a‏ ر 
أراقه لارب»]” '“. والأثور العربي يقول عند صب السوائل (أو 
الخمرة) على الأرض: وللأرض من كأس الكرام نصيب. وهذا 
تبادل من نط ماثل للوظيفة المناطة باللون فى معتقدات العرب 
القدامى. ولئن كان البحث عن (عكاظ) و في أسطورة ة «مالك 
والشجاع» استازم ضياعاً في الصحراء دفعت ثمنه الجماعة المرتحلة» 
فإنه استلزم كذلك العثور على اللون البديل: الأحمر ردم الظبي) 
ومعاملته کلون أبيض» وبالتالي [استخدامه] بوصفه ماء. لقد کان 
علیها أن ترى في توشط الدم كبديل عن الموت عطشاً» حلا من 
ا لحلول المطروحة أمامها. بيد أن هذا التوشط الفغال الذي سوف 
تستدل الجماعة الضائعة إليه مصادفة ريما يظهر الثعبان ويدلها 
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بنفسه على الماء؛ يكشف لنا عن وجه واحد مر وجوه التوسط 
E‏ اللياعة ( رك ا 
. دمه لكي تبلغ اجماعة ينبو ع ١الماء.‏ بيتما نرى في أسطورة فار 
وإسماعيل وهما بُطردان نحو الفا وف إلى (مکة» أن 
جبريل (الملاك) هو الذي يدل الأم على الماءء أي مرة أخرى: القوة 
ا لخفية للمقدس في الأشياء؛ والتي تنتشر وتتشظى في كل مكان 
وتتجلى فى هيئة ملاك سماوي أو ثعبان مقدس» تساعد الجماعة 
الصغيرة المرتحلةء النفية على بلوغ المكان المقدس: مكةء الهدف 
الحقيقي لقيام إبراهيم «بطرد» هاأجر وابنها. على أن ور ی 
«شباعة» العربية (بثر اه العبرية) عنى منذ البداية أن اكان 
المجحدب» الوادي القاحل؛ أضحى مكاناً مقدساً بفضل البعر. لقد 
عرف العرب (رشباعة) هذه في طفولتهم البعيدة؛ وشأنها شان کل 
es‏ نات دة رعا 
لهاء ومن هذه الأسماء: «زمزم) التي ستُعرف بها عشية الإسلام؛ 
بل إن الاسم سوف یلازمها حتی اليوم وينسى اسمها و وفي 
الواقع فإن أسطورة «حفر زمزم) من قبل عبد المطلب جد الرسول 
الكري (ص) بعد حلم مفزع یرویه ابن هشم بتفاصيلل مدهشة ') 
هى أسطورة حديثة ألعهد نسبياًء وعلى الأرجح فإنها من وضع 
الرواة امتأحرين تكرياً لأسرة الرسول (ص)؛ ومع ذلك فمن الحتمل 
أن ثمة أساساً مقبولاً إلى حدٌ ما؛ إذا ما افترضنا أن عبد المطلب 
Sa Ca‏ 
إذ إن (شباعة ترتبط بإبراهيم الجد الأعلى للعرب وبابنه إسحق 
الذي قام هو باعادة حفر «شباعة). ولنبداً بأسطورة حفر 
(ازمزم» بعد حلم مفزع رآه عبد امطلب: يقول ابن هشام إن عبد 
المطلب كان ناثماً في ف الك و ددا في موضع شدید 
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عندما أعادت بتاء الكعبة؛ لأنه يخص الأساس القديم الذي وضعه 
إبراهيم. E e Ca ES‏ «إني نائم في 
ا ميجر إذ أتاني آتِ فقال: أحفر طيبة. قلت : وما طيبة؟ ثم ذهب 
عني. OR RE‏ 
فقال: احفر المضنونة. فقلت فقلت: وما المضنونة؟ تم ذهب عني . فلما 
E‏ فجاءنی فقال: أحفر 
زمزم. . قلت: وما زمزم؟ قال: ل نرف أبداً وا ُذم). من المح كد 
«زمزم» لانها كما قالت (قريش): بر أبينا إسماعيل» لكن عبد 
المطلب مضى قدماً غير عابىء باحتجاجات قريش وحفر «شباعة) 
من جديد. هذا التكرار في الإيقاع الأسطوري لعثور الجماعة على 
والاء» تسه ياعادة حفر البئر القد ية يۇ کد الجانب ظقوي من 
با إعادة انتساب ای ا ا 2 دول 
انعا عر اسما زمزم مضتو نة e‏ سقيا» 
الرواي ر كضة جبريل» هزمة جبریل› سفاء سقم» طعام طعي 
= کید N e‏ دي ليله جذر كلمة ۰ قول ابن 
u‏ وفي ال ان زمزم کان يقال لي في الجاهاية 
سباعة) ). يتوافق هذا التصريف مجذر الكلمة مع الفكرة ة الأعم 
عن حالة هاجر وإسماعيل وهما يتيهان في ا جائعین' "“. 
لکن التوراة تنست» ع ذلك» وجود (شباعة) الى حدم إسخقى ل 
ا إسماعيل» وتقول إز نهم اکتشفوها مصبادفة: (و کان في ذلك 
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له: «وجدنا ماءً) فدعاها شبع)' ", 


بل إن التوراة تقذم روأية e‏ تعد نسب البشر إلى إبراهيم: 
(وعاتب إبراهيم أبيمالك بسبب بر الاء التي غصبها حدم 
أبيمالك. فقال أبيمالك: لم امل من فعل هذا الأمر إلا اليوم) 
وأحذ إبراهيم غنماً وبقراً فأعطاها أبيمالك وقطعا كلاهما عهدا. 
ووضع إبراهيم سبع نعاج من الغنم على جدة. فقال أييمالك 
لإبراهيم: «ما هذه السبعم النعاج التي وضعتها على حدَة؟) قال: 
سبع تعاج تاح من يدي لتکون شهادة لي بني حفرت هذه 
البثر». ولذلك سي ذلك المكان بر سبي" . إن تعدد هويات 
الأشخاص الذين ارتبط حفر البئر بهم» هاجر وإسماعيل»› إسحق» 
حدم إسخحق» أبيمالك» خحدم أبيمالك» إبراهيم ثم عيد الطللب؛ 
يُفصح عن المغزى المحدد الذي ذهبنا إليه. ببقى شيء او بصدد 
هذه المسألة؛ إذٌ إن من الم كد أن روايات التوراة المتعددة عن وجود 
«شباعة» (يعر السبع) في برية فاران”"“؛ وهي التي عرفها العرب 
القدماء باعتبارها الجبال الحيطة بمكة» تدعم بشكل قوي روايات 
الإإحباربين العرب عن دعوة النبي إبراهيم التوحيدية وتساند 
مزوياتهم الكثيرة عن وصوله إلى مكة وبناء البيت الحرام؛ ما دامت 
هذه (البرية) هي التي شهدت ظهور إسماعيل» كما تقول التوراة 
أي المنطتقة الحيطة بمكة» فأقام فیها وترٹی کبدوي يرمي بالقوس. 
يقول النص التوراتي: (فأقام بالبرية وكان رامياً بالقوس وأقام ببرية 
فا ا وثمة ما يۇید هذه الفرضية؛ فمكة كانت تسمی 
(قادش) التي كثيراً ما يرد ذكرها في (التكوين). يقول النص 
التوراتي: (حتى إيل الفاران الذي عند البرية. ثم رجعوا وجاعوا إلى 
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عون القضاء (وهي قادش) فضربوا كل أرض العمالقة)“. وفي 
الو اقع فإن (إيل الفاران) أي إله الفار ان هذا» يحمل على ا 
بأن المقصود منه المكان نفسه؛ أي لله الجبال احيطة بمكة التي 
عرفت بكونها خحاضعة لسيطرة العماليق كما يؤكد ذلك سائر 
الإخباريين» وتاريخ مكة حافل بأساطير صراع العماليق مع 
ا مجماعات والشعوب والقبائلء التي سعت بكل الوسائل إلى انتر اع 
لكان المقدس من أیدیهم ". کل هذا قد يدعونا إلى الاعتقاد بأن 
مسرح الحدث «الأسطوري» روج بني إسرائيل وصراعهم ت 
(العمالقة) إ إغا هو المسرح نفسه الذي شهد سلسلة لا تنقطع من 
الصراعات حول المكان المقدس؛ والذي لم تبق جماعة أو قبيلة في 
طول زير وعرضها بعیدة عنه؟ ومن هده م 
صغیں i‏ أن يعرف هذا ا اليهودية کدین؛ والقرآن لک 
يحفل بايات لا حصر لها تمجد «بني إسرائيل» او ا 
النبي إسحق وأهل بيته. وبالتالي فمن الممكن الافتراض ان هذا 
الحدث جرى في موضع (مكة) ومحيطها ولیس في آي مکان 
آخرء نعني حدث اقترابهم من مكة في إطار ما عرف بالخروج. )3 
ااء (مکة) القدعة ا مساهہة تمينة في مقاربة المعنى الذي 
نهدف إليه. يقول الأزرقي (أخبار مكة) إن مكة عرفت باسم. 
(قادش) ورالبیت کان یدعی قادساي. وتعدّد قصيدة القاضي 
بو الفداء نحو ثلائين اتا قدا عرفت بها (مكة) منها: مقدسة 
والقادسة 7 

ا أن وجود N‏ 2 ورفاران) ورقادش) کک 
ر العرب العاربة (البائدة) وفي الواضع نفسها؛ يدعو إلى الظن 
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أن الخر وج الإسرائيلي كان يستهدف أصلاٌ العودة إلى المكان 
و الأولء الذي عرفه شعب بني إسرائيل» ولذا من ا لجائز أن 
نقراً «عين القضاء») التوراتية 2 تدعی (قادش) کی انها تعني 
«قادش» هذه ٠‏ القديم لمكة ة. برأيناء واستطراداً لبظرية كمال 
الصليبي وزياد منى '“ فإن شعب «بني إسرائيل» الذي لم يكن 
سوى جماعة صغيرة متدينة؛ يندرج في النسيج القبلي )ا يعرف 
بالجماعات البائدة (العرب العاربة). وثمة دلائل عديدة على ذلك 
سنعود إليها في الفصل (الأخي آي الشعوب والقبائل التي کقت 

عن الوجود وزالت نهائياًء» ولا علاقة لهذا الشعب القدي» بطبيعة 
الحال» لا من قريب ولا من بعيد بإسرائيل الحالية. وفی سياق هذه 
الفركسة: قف كادا جريا من الاعات القلية حول الكان 
امقدس الأول وهذا ما سنراه (في الفصل الأخير). هناك فضلاً عن 
(قادش) العبرية و(قادش) العربية في برية فاران (جبال فاران احيطة 
بمكة) قذس أحرى ذ کرها باقر( ٩۳‏ يقابلها' جبل حمر شامخ من 
جبال تهامة و(قدس) هذه» هي جبل العرج؛ والإثنان جبلان -جهينة 

پين حة بني سليم وبين المديئة. إذا أحذت ملاحظات ياقوت هذه 
ظا الاعتبار هناء فمن الجائر أن الاسم المبهم والمُحير الذي 
تطلقه التوراة على مكان محدد وشخص محدد «ملك شاليم)؛ 
والذي عجز محققو التوراة عن فك لغزه حتى اليوم وت ركوه مُبهما 
غامضاء دو غاا للمعاجة في | إطار هذه الفرضية. فيما يتعلق 
ب (ملك شاليم) هذا تقول التوراة: [وعند جوع برا بعد أن 
کسر کدر لاعومر 0 لذين معه» خرج ملك سدوم لملاقاته 
لى وادي شوى (وهر وادي اللك) وأخحرج ملکیصادق؛ ملك 
شليم حبرا ومر لانه کان کاهتاً لله(" ". إن ُحققي التوراة 
ُصرٌون على طا المطابقة بين (شليم) و(أورشليم) دون أن يقدموا 
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بدلا مقبرلا؛ وهم يت ركون اسم هذا المكان (الموضع) مبهماً؛ ومع 
اننا لا ميل کثیراً إلى افتراض د. كمال الصليبي ٠‏ بوجود طا 
فى الترجمة من العبرية لكلمة (ملكيصادق) ونقرأها على أنها 
لە كلمة؛ فإن ما يلف انتباهنا أن ظهور كلمة (شليم - شاليم) فى 
هذا 2 وهو أول ظهور لكلمة» على الإطلاقء : ف الت 
التوراتي تطابق اسم (أورشليم)؛ يقترن باسم ملك لها؛ يدفعنا إلى 
الاشتباه بأن المقصود من النص التوراتي إنما هو المكان نفسه: أي 
(قادش)؛ المكان الذي كانت تهفو إليه قلوب القبائل والجماعات 
البشرية وتنخرط في صراعات دامية حوله. أما ملك (شلیم) 
الكاهن المُتعبد فهو برأينا ملك قبيلة (بني سايم) التي كانت 
تفرض سیطرتها على جل يسمى (قدس) تيمناً» راء باموقع 
الأصلي؛ الكعبة» وسنرى في الفصل التالي» كيف أن العرب على 
اخحتلاف مذاهبهم ومشاربهم» ورغم صراعاتهم» کانوا یکررون 
(موذج مكة) أو (الكعبة) بجا هي (قدس) في صور وأشكال عديدة» 
یدیا بتقدیس حجارتها وانتهاء يانشاء ( کعبات) بماثلة. كل هذا 
يعني أن بني إسرائيل قبل خروجهم نهائياً من ال جزيرة العربية صوب 
الشام مح العرب العاربة؛ احتفظوا في ذاکرتهم (المسجلة في 
التوراة) بذكريات الصراع رل کان مقدس قديم عرفوه في 
طفولتهم البعيدة؛ ليختاط في وقت ما من الأرقات» بتاریخ ما 8 
كتابة التوراة؛ ا (أور شليم) الجديدة» التي تأحذ اسمها ن 
الموضع القديم في ال جريرة العربية» كما لو كانت امتداداً طبيعياً. 
(وسنری احتمالات أخر ی للاسم). 
بهذا العنى» تلازم العثور على الماء مع المكان المقدس؛ تلازماً وثيقاً 
وغدا بلوغه هدف كل تيه في الصحراء أو البرية. وسنرى تالياً أن 
(خروج بني إسرائيل) لم يكن سوى محاولة للعودة إلى المكان 
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الأول؛ الذي لم تب منه» في النهايةء سوى ذكريات مُبهمة اللغة 
والإشارات. 
# * 3# 

يقول جبريل مخاطباً هاجر: إن هذا المكان (أول بیت وضع للناس) 
وهو يشير إلى موضع (الكعبة) في تلميح لا تماريه العينء إلى ن 
(النفي) إلى الصحراء إنما كان بقصد الوصول إلى هذا اكان 
القدس وليس أي شيء آخر. ستعرف هاجر أن وصولها إلى 
(مکة) ٩"‏ هو بداية النهاية في رحاة العذاب والشقاء داحل عالم 
(المخطيعة)» العالم اللأعضوي. ولا كان البيت الحرام في الاساس» 
وپحسب الميثولوجيا العربية الإسلامية» موذجاً رضياً بناه الإإانسان 
الأول (آدم) ويقع في موضع هو بالضبط تحت العرش 
السماوي “» مثاله وقدره كما يقول الأزرة قي» الذي يضيف› 
نقلاً عن حديث منسوب لارسول الكربم محمد (ص): إن هذا 
لبيت هو واحد من «خحمسة عشر بيت سبعة منها في السماء 
و (سبعة منها إلى تخوم الأرض»؛ وأنه بإزاء العرش تماما فلو سقط 
حجر منه» وهو البيت المعمورء لسقط فوق البيت الحرام(* ")؛ فان 
پلوغه لا بد أن يتضمن المعنى الرمزي للوصول إلى المكان المقدس 
السماوي الأصل. ولذا أقامت الميثولوجيا العربية الإسلامية مييراً 
دقيقاً بين (الصراح) و(البيت المعمور) ورالبيت الحرام). فالضراح هو 
(البيت) الذي وضعه الله تحت عرشه على أربعة أساطين من زبرجد 
وغشاهن بياقوتة حمراء "» أما (البيت المعمور) فهو العرش الإلهي 
لفسنه (أو البيت الذي يوجد فيه العرش) بينما يُوصف (البيت 
الحرام) بکونه بیت الله في الأرض؛ الذي أمر الملائكة أن تبنيه على 
مثال وقدر البيت السماوي ليطوف الناس حوله كما يُطاف في 
السماء حول العرش. وإذن: فقد علمت هاجر من جبريل أن هذا 
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الغلام (إسماعيل) سيبني بيتاً لله» وأنه کما یقول حدیث لابن 
جريج - هو البيت العتيق: الكعبة» «واعلمي أن إبراهيم وإسماعيل 
سیرفعانه للناس ویعمرانه ولا يزال معموراً مكرما إلى يوم 
القيامة)"". 
جري الهجرة أو (النفي) إلى العالم اللاعضوي» استناداً ات منطوق 
الطاب الأسطوري» في سياق البحث عن الماء الموجود دائماً في 
مکان مقدس. وهذہ ‏ برأینا - واحدة من اهم الإشارات التي يتعين 
مطابقة مغزاها الرمز ي بصورة (الرحم): الكان المُحاط بالماءء 
والذي يعيش الجنين في داخله سعيداً مطمعنا. ريا لهذا السبب 
N‏ م رحم. أما اسمها القديم «معطشة) فإنه لیمثل - 
فی تقدیرنا - الذکری الا بعد لذلك الوادي المُجدب الذي اختارته 
ا الإلهية ليكون مكاناً مقدساً؛ بل إن اسمها الاخر (أم رحمن) 
يعيد تذ كيرناء على الفورء بمعزی التصؤر الرمزي (للرحم) والذي 
8 عن إحساس التائه بأنه» وهو يعثر على الماع في الكان 
المقدس» إغا يولد من جديد» من رحم هذا المكان. كل عودةت 
رمزية كانت ام واقعية إلى اللكانء والحال هذه» هي سد أرغية 
طفولية دفيدة تستيقظ حالما يتحفتق الوصول إلى المدية؛ والقبائل إذا 
ما ثظر إليها في صورة كائن تعير» بلغة أسطوريةء متلعثمة» عن هذه 
الرغبة وهي تستذ كر طفولتها. ولكن من جانب ثانِ وغير بعيد عن 
هذا المنهج» فإن شكل العلاقة بين (البدوي) ورالمكان المقدس) إذا 
ما وضع في إطار الدلالات اللغوية المباشرة» فإنه سوف يفضي إلى 
تخيل الكيفية التي يقوم بها المهاجر التائه» بتكثيف رمرية عودته إلى 
الجنة؛ على أنها ماثلة للعودة إلى م رحم) المكان القدي الذي ولد 
الإنسان الأول فيه وترعرع» قبل ان تقوم آمه بنفيه من عالمها 
العضوي إلى عالم لاعضوي مُجدب وقاحل. هذه الدلالة هي التي 
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يقوم الخطاب الأسطوري بركزتها في بؤرة الاأسطورة الخاصة 
ب [إرم]. إذا سمحنا لهذا الاستطراد أن يشق طريقه إلى أمام 
ارضاح الفكرة» ودفعا لكل التباس» فإن خروج الجماعة الرعوية» 
بحٹا عن المكان المقدس» المُضاء بجا هو موذج عن مکان متسام» 
يفسر لنا سر الكثير من الهجرات الغامضة واللتبسة» ومن ذلك 
هجرة النبي إبراهيم صوب الجزيرة العربية (أو داخلها) آحذاً بيده 
ابنه البکر إسماعیل» لیبادر وعلی غير توقع» بنفیه (طرده) وترکه 
وحيداً مع أمه في الصحراء. الدافع الحفي على الأرجح» لكل 
هجرة» ومنها هجرة إبراهيم» وهجرة إسماعيل صوب مكة» هر 
إعادة بناء البيت العتيق الذي بناه آدم» الإإنسان الأو ل. والكعبة» 
باعتبارها بيتاً مقدساً پُکڙر في معماريته موذجا ماثلاٌ کانت بلا 
ريب هدف هجرة إبراهيم» وهي أيضاً الهدف المُمؤه لطرد 
إسماعيل. وفي هذا النطاق سيفهم س إسماعيل على أنه تکرار 
تفي ارب لآدم» وهذه المرة ينهض ل بمهمة إعادة تيل الواقعة. 
وجود إسماعيل (الطفل) مع امه e‏ افا في الصحراء 
(البرية في التوراة) من الصور الشائعة في الديانات الساميةء والقابلة 
بطبيعتها الروحية لاعشظي والانتشار واخحتراق معتقدات وأديان 
تاليةء بل والنفاذ إلى أعماقها لأصبح جزءاً من منظوماتها الوعظية 
والأخلاقية» ولعلنا جد صداها في الصورة اللسيحية الأحاذة لیسوع 
الطفل وأمه (مر) داحل الغارة؛ أو في (أسطورة» موسى الذي 
تتر که أمه في النهر مرغمةء وكذلك في أسطورة سر جول الأكدي» 
الذي يقول عن نفسه أنه ترك في النهر أيضاً. بوجه اللإجمال فإن 
هله الأساطير تروي قصة التحول الراديكالي للفرد من طوره 
البشري وانتقاله التدريجي أو المفاجىء إلى طوره الإلهي. بالنسبة 
لهاجر» لم يكن اكان دال بالبشر عندما وصلت برفقة ابنها 
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إسماعيل» لأنه كان مكاناً مجدباً #إغير ذي زر ع ولذا فلا وجود 
للعرب (المستعربة تحذّروا من نسل إسماعيل). ولكن كان هناك 
(عرب) آخرون نعرفهم ب «العاربة» أي البائدة؛ وهم قبائل بدوية 
مرحلة منها جرهم وطسم وجدیس والعمالیق» وهؤلاء» ریا کانوا 
يتكلمون (عربية بذئية») E‏ إسماعيل منهم فيما بعد فصارت 
لسانه. کان هؤلاء مهاجرین»› مرتحلين باستمرار وهم يعرفون الوادي 
المجدب خا (ولعلهم یعرفونه باسمه القديم مُعطبشة لا مكة) 
فهذه سوف يعرفونها تالياأ» مع ظهور عبادة الإله ألمقة). 
ولكن فجأة وصل هؤلاء من جديد فيما كانت هاجر هناك. نتا لا 
نعلم من سائر روايات الإحباريين سبباً مقبولا لعودة هذه الجماعات 
المهاجرة» مرة أحرى ای الوادي» واکتا سنفهم روايات القدماء 
انهم ما إن وصلوا حتى أبدوا دهشتهم : لقد خلفوا لوادي قبل 
ارتحالهم» مجدباًء قاحلا لا ماء فيه زرع فإذا به يزدهر وتتفجر 
فيه المياه العذبة. فقال بعضهم (ما كان بهذا الوادي من ماء 
أنيس؟)*" ولذلك أرسلوا رجلين لاستطلاع المكان «حتى أتيا إلى 
ام إسماعيل - هاجر - فكلماها ثم رجعا إلى ركبهما). إذن» فقد 
وصلت ال جماعة المهاجرة إلى مصدر الماء. من هذا الماء؟ قالت أم 
اسماعیل: هو لي“ قالوا: أتأذنين لا أن ننزل معك عليه؟ قالت: 
نعي ". ثمة رواية آحری منقولة عن عمر بن الخطاب (رض) 
تقول إن طسم سبقت العماليق وجرهَّم في السيطرة 
وكانوا هم الولاة؛ وتؤيد حديث عمر مَرويات كثيرة تۇ 
طسم ۴ کان اس من العماليق في استيطان مكة؛ 
سرعان ما حضعوا لهم وذاقوا منهم سوء المعاملة. (تروي أسطورة 
عمليق املك قصة العذاب الذي لقيته طسم على يد العماليق) 
من الهم أن نلاحظ فما يتصل بلقاء إسماعيل بأول (جماعة 
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بشريه) مر تحلة» أن هذا اللقاء مجم کنه) على مستوی الخطاب 
الأسطوري (بدء التاريخ) في مكة. قبل هذا اللقاء لم يكن ثمة 
ووقائعه. أما الأنء وبعد وصول الجماعة المهاجرة فإن «حقبة أدم» 
الميثولوجية ستفسح الطريق أمام التاريخ. تقول إحدى المَرويات إن 
الم وکب کان موکب جرهم؛ ولکن» مهما يکن من أمر فان هذه 
الحقبة الجديدة التي يفتتح فيها التاريخ في مكة ستكون حقبة 
أسطّرة للنزاعات بين العرب البائدة حول السلطة فى (المكان 
للقدس). واستناداً إلى القلقشندي'““ وتاريخ أبى الفداء“ 
و(نهاية الإرب) للنويري"““ والعقد الفريد لابن عبد ربه“““ فإن 
وصول جرهم إلى مكة كان متلازما مع هجرتها من اليمن. إننا لا 
نكاد نعرف أي شيء» ذي قيمة حقيقية» عن نوع وطبيعة هذه 
الهجرات الغامضةء الملتبسة؛ ولمة اشتباه غير محدود عدد سائر 
جرهم الأولى ظلت في موطنها الأصلي اليمنء فيما الثانية» وبعد 
سلسلة من النراعات مع حمیر» تحدذرت صوب الشمال. وهناك 
ا وجیه ا ژعطیه عمر رضا کحالة( ٠“‏ یفید بان جرهم ر 
بعد أن (تفاه) القحطانيون ا من اليمن» ومع لاء ا في 
O a‏ اليمانية ا 
الاعتقاد على وجا التفسيرء أن «الثانية) ا صوب 
مكة بعد زمن طويل من وجود العماليق؛ الذين أزاحوا جرهم عن 
اكان ونفوهم عله) وبالتالي فان ال كب الذي الققى بهاجر هو 
مو کې جرهم الأرلىء» فیما الثانية» أ ما يزعم أنها القانية» إا هي 
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نقسها المنفية عادٿ من جدید لتخوض الصراع وتنتزع 
الحكم في مكة من أيدي العماليق. على أساس هذا التصؤر فإن 
العرب ألعارية التي حكمت مكة منذ وصول هاجر هي: : جڙهم ثم 
العماليق»› م جرهم . هذا التزراع المحواصل والهيجرات المتواصلة 
للقبائلء بحثاً عن المكان المقدس» لا يكن تفسيره استنادا إلى نظرية 
الصراع حول ماهر اة الطيعة الاجر جا أن نفسره على 
أساس الطموح إلى فرض النفوذ على المكان المقدس» لا لکان 
علينا أن نفكرء على العكس من ذلك» إذا ما كان الأمر متعلقاً 
بمصادر اخحياة الطبيعية: آي أن تهاجر قبائل الحجاز الرعوية 
جنوب غرب اجزيرة | أهلها على مصادر الثراء والازدهار؛ إ 

کان الجنوب مزدهرا يومع حتى قامت فيه مالكه الشهيرة» سا 
وريدان وحضرموت» بينما ظل الشمال يرزح تحت شروط حياة 
قاسية. ما بدا أن الشماليين بملكونه كامتياز إلهى تهفو قلوب 
ا لجنوبيين لامتلاكه» ليس الازدهار الطبيعى بل المكان المقدس. وهذا 
و س ال اله لك ارات ا اة رن ك 
رالو لي اله دا من ف لامرن 
احا لا القبائل وحدها؟. الأرجح عندنا _ أن وجود الماع 
الغرير في آبار مكة وازدهار عبادة الإله (ألمقة) الحجازي الأصل» أي 
إل (مكة) كانا من البواعث الأساسية لهذا النزاع الذي اتخذ شكل 
هجرات منتظمة. والتسلسل المقترح التالي تفصح عن مسار هذه 
الهجرات: جؤهم تحكم مكة ثم تطرد (ثنفى منها) على يد 
العماليقء ثم جزهم» ثم خزاعة التي تطرد (تنفي) جؤهم عن مكة 
وتبغدها ياتا واخيرا: قريش تزيح خزاعة عن مكة وتفرض 
سلطتها المطلقة حتى ظهور السلا الذي سوف يکس هذه 
السلطة ويدعمها بالشرف الديني؛ أما طسم وجديس» وعبيل 
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ووبار» وسواهم من العرب العاربة» فمن المحتمل أنهم لم يكونوا 
يتمتعون بنفود کافي في مكة» ولم یحکموا إلا جزئيا وقي مواضح 
مبحددة منها. 


في حطر من مور هذا النزاع يكن رؤية الدور الذي لعبته مالك 
اجنوب في تاجیج العداوات القبلية» و,إخحمادها لصلحتها عبر فرض 
الولاة الذين كانت تقوم بتسمیتهم؛ بيد أنه مجرد شطر واحد لا 
أكثر من صورة اعم لان العرب العاربة كانت في معظمها من نسل 
قحطان» أما النسل العدنانى (ا جيل الجديد من القبائل) فإن تكوينه 
لن يضح ا بعد زواج إسماعيل من امرأة جوْهمية “). هناك 
أسطورة رإئعة ترويها معظم المصادر عن زيارة قام بها إبراهيم لنزل 
ولده أثناء غيابه» وكان متنكرا في هيئة شيخ» عابر سبيل. عندما 
سأل إبرأهيم زوجة ابنه عنه قالت هذه: «إنه غائب» ويبدو أنها 
تعدت إساءة معاملته كضيف ولم تفم بواجبهاء لذا غادر إبراهيم 
تارکاً لدیها بلاغاً لابنه: قولي له قد جاء بعدك شيخ من صفته کذا 
وكذا وهو يقرا عليك السلام ويقول لك: غير عتبة بيتك فإني لم 
أرضها. فلما عاد إسماعيل وسمع الرسالة طلق زوجته التي لم تكن 
- من قبيلة معروفة"““ وتزوج بعد ذلك من امرأة مجرهمية. ثم عاد 
إبراهيم ثانية لزيارة ابنه فشاهد زوجة جديدة. عندئذ عرف الاب 
أن ابنه فهم الرسالة و«غير عتبة بيته». استقبلت الزوجة الجديدة والد 
زوجها بالترحاب ودعته إلى الطعام بعد «أن عرضت عليه أن ينزل 
فی ضيافتها). وعندما قدّمت الطعام سأل إبراهيم: ما طعامكم وما 
شرابكه؟ قالت: اللحم والماء. قال: هل من حب ار غيره من 
الطعام؟ قالت: لا. قال: «بارك الله لكم في اللحم “eel,‏ 


تفشر هذه الأأسطورة. مظاهر عدة في حياة العرب. أولها تعذرهم 
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من أمٌ بجرشمية تعرف كيف تكرم الضيف» وهي الصفة التي سوف 
يشتهرون بها» وفضلاً عن هذا فهي تتضمن إشارة إلى العرب 
بوصفهم أبناء (زوجة جديدة لإسماعيل) با يعني أنهم قطعوا - عبر 
الطلاق - مح ماضيهم كعرب عاربةء كما أن فكرة «تغيير عتبة 
البيت» تنطوي على معنى محدد يتجاوز حدوده الوعظيةء لان هذا 
التغيير يلمح إلى نسل جديد من العرب. أما ثاني المظاهر الحياتية 
التي تشير إليها الأسطورة فهي تعلق بنوع الطعام. لقد احتفظ 
الجيل الجديدء العدناني» بثقافة طعام قديمة ورثها من مرحاته الرعوية 
الطويلة» قوامها اللحم والماء؛ أما (الحبوب) وهي من مظاهر الحياة 
الزراعية» فهذه لم يكونوا يعرفونهاء ولذا سوف ببارك إبراهيم طعام 
النسل الجديد متسائلاً عن الحبوب» في تلميح رمزي آخر إلى أن 
هؤلاء لم ينتقلوا بعد إلى الحياة الزراعية ““. إن «ثقافة الطعام» هذه 
هي التي كان السومريون التحضرون يرون فيها «عيباً) مزمناء يلازم 
الجماعات الرعوية والمرتحلة من الساميين» كما رأينا ذلك من 
أسطورة الزواج الفاشل الذي عرضه ملك الأمورو على ابنة الملك 
السومري» حيث تدخحل أحد.الأشراف قائلا: «إِنه يأکل اللحم ولا 
مسکن له)' ° . 

نحن إذن» فيما يتصل بلقاء (ججزهم) مع إسماعيل (الطفل آفذ)؛ 
أمام بقايا أسطورة تروي بشروط إنشائها الخاصة قصة نشوء 
«العرب» الذين سينتقلون مع إسماعيل من طفولتهم البعيدة إلى 
طور جديد يتسم بالديناميكية. ولا ريب أن في وضع إسماعيل 
داحل البرية في صورة طفل من حوله أبار ماء غزيرة وعذبة» ويلتقي 
موكب قبيلة مرتحلةء ما يشير إلى هذا المعنى بالتحديد: لقد جاءت 
الجماعة البشرية القديمة» البائدة لتجدد عبر إسماعيل (الطفل) وفى 
الكن اف اا راا ر قن مايا و 
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جدید «عرباً مستعربة). وإلى هذا المعنى اا حدیٹ الرسول 
محمد (ص: «أول من فيق لسانه بالعربية المبينة إسماعيل»('“. 


لکي يقدم الطاب الأسطوري تفسيره الخاص بنشوء «العرب» 
تاريخياً؛ وظهورهم على السرح» كقوة جديدة من نسل إسماعيل 
تلعب على أنقاض «العرب البائدة» دورها الجديد؛ فان هذه اللحظة 

من التكؤن التاريخي يجب ُن حاط عا يازم من العجائبية بوصفها 
محظة مثالية. لقد نجا إسماعيل (الطفل) من اموت بفضل الاء الذي 
دل عليه جبريل يإشارة منه إلى الموضع المقدس» الغصطفى بيا 
لاله المخسامي. وفي أعقاب هذا اللقاء سياتي إبراهيم الأب ليقوم 
سوية مع ابنه برفع قواعد البيت ارم کان الہیت ارام في 
الوادي مبنياً على شكل «خيمة»"“ أنزلها الله ليحتمي بها آدم 
ويطوف حولهاء والآن سيقوم إبراهيم بتحويلها إلى شكل جدید: 
بيت من حجارة «فقاما يحفران عن القواعد ليس معهما غيرهما 
فبلغ إبراهيم الاساشة اسا آدم الأولء فحقر عن ربض الست 
فوجد حجارة عظاماً ما یطیق الحجر منھا ثلاثون رجلا ثم بنی على 
أساس آدم الأول" . في الأصل» كان البنيان مكعباً «لأنها على 
خلقة الكعبة). وكما ساعد الربٌ رابنه) آدم» المنفي والمطرود 
من الجنة على بناء الكعبة القدية سیھب إبراهيم مساعدة ابنه 
المطرود؛ المنفي (إسماعیل) ويقومان» وة برقع قراغ البيت. إن 
العثور على اشاش القدم الطإمور في پاطن الأرض» يدا مع 
إبراهيم ولا يتوقف عند الأعرابي الذي ذهب لزيارة أخواله من بني 
کلب ليرڙسس من جديد (دومة الجندل»؛ كما ستعرفه سائر 
الثقافات والشعوب والجماعات البشرية المهاجرة. 


تسمح الخلاصة الأولية التى يتوجب تقديها في هذا الصدد» 
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بالقول إن اكان المعدس هو المكان الوحيد في معظم الميثولوجيات؛ 
الذي يتعين إعطاء رفع تفهّم ممكن لظروف انبثاقه الأسطورية با هو 
مكان لولادة تجمع بشري ماء وازدهاره؛ فحول (الكعبة) التي لم 
تكن _ كما رأينا - سوى بقعة جرداء قاحلةء تفجر نيع الماء المقدس 
(زمزم - شباعة) ليجذب ال جماعة التائهة في الصحراء ويعيد 
توطينها. وما دام المقدس في تجليه وحضوره الكليّ في المكان» 
يمتلك جاذبية قصوى وغير محدودة في أي نطاق» على استقطاب 
ا لجماعات الأخرى» التائهة والمنفية عن أوطانهاء فإن نظام الحرم 
(التابى كنظام ثقافي يميد أي مسعى بشري مهما كانت قوته؛ 
لاحتراق حدود هذا المكان» سوف ينبثق هو الاحر كحيز منافس» 
زلا ل اجا بنط الراعات اة والدامة الى مسجل البناءة 
ها زفي تغرف افيا رالاقية ودررا؛ لان الام تعلق بالنكن 
أي بتلويث المكان. ما يقوله الإخياريون القدماء يقطع الشك باليقين 
فى هذا الصدد» إذ دارت النازعات برمتها حول مسألة 
«الاستخفاف» بهيبة المقدس بعد تعاظم هيبة الجماعة المسيطرة على 
مكانه. وبالفعل فإن كل جماعة مسيطرة تستمد قوتهاء تدريجيا 
من استمرار سيطرتها على المكان المقدس» وتتعاظم هيبتها بين 
القبائل باستمرارها في بسط نفوذهاء لكن التضخم المفاجىء في 
قوة الجماعة يجعل منها قوة طغيان. إن المقدس يشحن كل جماعة 
تدیر شؤون مکانه بقوة صادرة عنه؛ فقوته تتشظی وتنتشر مثله» 
ولذلك غالبا ما يستخدم الإخباريون عبارة «فلما طغت العماليق». 
لا شك أن تعاظم قوة الجماعة المسيطرة لا يعنى سوى أن هذه 
الجماعة قد امتلكت «فائض قوة»؛ يبعث فيها الاعتقاد بأنها تتفوق 
على قوة المقدس نفسه وتقوم بتحديه داحل فضائه الخاص؛ 
فتستحل (أموراً عظاماً في الحرم) بحسب تعبير الإخباريرن؛ وفي 
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هذا تكرار لنمط الحطيعة الأولى» وإعادة تمل لواقعة الصراع 
اميثولوجي بين اللإنسان وإلهه على السلطة؛ ومن جديد يتم النفي»› 
إذ تأتي جماعة متضايقة من «فائض القوة» فتبادر إلى مقارعة 
الطغيان وتطرده من فضاء المقدس. ولأجل فهم أفضل لاليات 
انتقال شحنة القوة المقدسة إلى الجماعة المسيطرة على المكان؛ لا بد 
من التدقيق عميقاً» في مط العلاقة بين الجماعة والمقدس» فهي 
تفضي إلى انتقال «شحنة» القوة من المقدس إلى الجماعة» وتقوم 
هذه باستخدامها دون حدود أو تقييدات يفرضها النظام الثقافي. 
هل تكمن المعضلة في هذه العلاقة بذاتها ولذاتها أم في التباس 
طاریء يحدث في وعي ا جماعة فتعخيل أن بوسعها ان تتحدی 
الجميع وتفرض عليهم طاعتها؟ في اللسق الميثولوجي تتضخم القوة 
بحیث تصبح حطراً؛ تنقلب إلى دنس يهذّد» من جديد» ا-جماعات 
الأعرى» فتسعى إلى التخاص منها بطردها (نقيها) من محيط 
الحرم. يعبر هذا (الفائض) في القوة عن نفسه في شكل استخفاف 
بسلطة المقدس» انتهاك لنظام التحرم الثقافي. طسم التي زعم أنها 
تولت في وقت من الأوقات إدارة «البيت الحرام» بحسب حديث 
منسوب لعمر بن الخطاب (رض) لم تتقيد بهذا «النظام احرمي» 
بعد أن «طغت» وقامت بخرق أعراف ال جماعات الاخحرى؛ ولذا 
ازاحتها «جُرَهَم» وجلفاؤها من بني قطورا؛ وهؤلاء أنفسهم» وبعد 
وقت ما سوف. يکونوا عرضة للاتهام نفسه: «إنهم طغوا واستحلوا 
أموراً عظاما) وذلك حين زعم أن حادثة زنى وقعت في (الكعبة) 
كان أحد أطرافها امرأة جرهُمية تدعى «نائلة» وآحر مشكوك في 
نسبه هو رأساف»؛ أدت على الفور إلى مسخهما إلى حجرين 
(وثنیین)“. وهذا ما سوف ت مع «العماليق» الذين جاءوا 
بعد جرهم في المكم ووضيعوا حرمة البيتم"*. إن للاح 
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الإخباريين على إيراد عبارة «استحلوا أموراً عظاماً في الحرم» أو 
((ضيعوا خو مة ابيت» في وصف أسباب سقوط نفوذ طسم وجُرهم 
والعماليق» لا تعني شيعا سوى هذا الاختراق المشين جدود القن 
ونظامه الثقافي› الذي يتسس فوق قاعدة صلبة من الأعراف 
والتقاليد وعادات الطعام والطقوس. إن الجماعة المسيطرة على 
الكان المقدس تلعب عادة بأدو اته وتقوم باستخدام قوته للمساعدة 
في بسط نفوذها هي على الجماعات الأحرى» وهذه واحدة من 
الاليات المولدة للعنف في فضاء المقدس نفسه؛ الذي سيکون 
عرضبة ة للاحتراق. ولكن بعد أن يتم القتخلص من (الجماعة) وتطرد 
من محيط المكان المقدس؛ وبعد آن تفقد کل مقومات قوتھا وحتی 
وجودها؛ سروف تهيم من جدید في الصحراءء تتيه» باحثة عن 
الكان الأول نفسه لتسترد ما فقدته؛ وفي هذا تكرار للويقاع 
الميثولوجي نفسه: الطرد من الجنة والحلم بالعودة إليها. 

حسب روايات الإخباريين» ؤل لإسماعيل من زوجته الجديدة 
الجرهمية (ابنة الصاض بن عمرو الجرهميء» والذي هو - برأينا - 
امؤداد الوارد ذكره فى التوراة)"“» عشرة من الذ كور“ . ولكن 
في روایات أخحری شائعة في كتب القدماءء ولد لإسماعيل إثنا 
عشر ذكراً. هذان الرقمان لهما أهمية محدودة مع أنهما ياثلان 
ويطابقان رقمين شائعين في الثقافات القديمةء ب البائدة أيضاًء 
وحسب قوائم الأنساب العربية عشرة قبائل (بطون كبيرة) كما أن 
الأسباط «القبائل) الذين تألف منهم تجمع بني إسرائيل الديني هو 
إثنا عشر سبطاً. وأياً يكن الأمر فإن المقصود من مثل هذا انبر 
التاريخي» الإشارة إ إلى ولادة غات بشرية جديدة من نسل 
إسماعيل» ستعرف من الآن فصاعداً ب (العرب المستعريةم أي 
العرب الجديدة» وبالطبع حول المكان المقدس» لتحل محل 
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جماعات بشرية قدية زائلة»ء كانت آنعلٍِ تكف عن الوجود والفعالية 
داحل عالمها اللاعضوي المغلق والمعزول. بكلام ثانِ: انتهت معضاة 
رالتوآمين) الأسطوريين في شجرة الإنسان العربية (عدنان وقحطان) 
موت وزوال أحدهما وانفصالهما ثم تمايزهما النهائي بعد زواج 
إسماعيل» إذ ارتبط الدنس وخرق النظام الثقافي (المخرمي) 
والطغيان في الحرم بجيل من العرب البائدة» بيدما سيعيش ام جيل 
الثاني ال جديد؛ في نسق علاقة جديدة مع المكان المقدس لا تقوم 
على حرق محرماته ولا على سوء إدارته؛ ولذلك فمن اللافت أن 
أياً من الإحباريين (با فيهم الإخباريون 2 اضول قحطانية) م 
يتهم؛ وعلى وجه الإطلاق› عدنانیاً واحداً باه کان (يستحل أموراً 
عظاماً في الحرم) فلا ُزاعة ولا قریش ولا حلفاؤهما کان مهما 
مغل ما اتهمت به العرب البائدة. وبرغم الحرب المستعرة التي 
حاضتها قريش ضد خزاعة لإخراجها من (مكة) والاستيلاء على 
السلطة الدينية ه في (الكعية) فان قریش لم تتهم حزاعة بأنها 
«استبحلت أموراً عظاماً في اسلحرم؟). كانت الحروب الجديدة تدور 
فى الواقع» محتوى جديد حول المكان المقدس: الشرعيةء وبالفعل 
فان طرد خراعة من مكة کان قد جری في إطار انتراع الشرعية 
منها بعدما صارت لدى قريش طائفة من اللحقوق في إدارة الكعبة 
زمن قصيٰء منها وصية زعيم حراعة نفسه (حليل) الذي أوصى 
بتسليم مفاتيح الكعبة لزوج ابتتو (حبى): قصيّ بن كلاب 
وييدو أن أسماء بعض أبناء إسماعيل تشير إلى هذا المعنى. فالعرب 
المستعرية تعدّرت من صلب ثلاثة من أبنائه: قيدار ونابت وتّبیت» 
الاخ ر يلقح إلى الاسم القديم (للتبط). کل هؤلاء العشرة أو 
الإئنى عشر ذکرا؛ سوف تكون لهم هجراتهم ال جماعية أيضاء في 
كل مرة يزول فيها نفوذ أحدهم بعد سلسلة من الصراعات حول 
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إرح؛ ذات العماد 


(الكعبة). وتسهبٌ الروايات التاريخية في وصف تعأقهم بمكة 
وبحشهم عن سبيل اعودة إليها. E ET‏ 

ځم عليهم الاقتراب منها بعد طردهې» کان يحمل أحجاراً من 
حجارة مكة) معه» ينصيها في آي مکان في الفضاء ا 
ويدور حولها طائفا شوقاً وصيابة بالكعبة» وقد سي مثل هذا 
ا حجر ب (الدوار) وقد ورد ذكره كثيراً في الشعر ال جاهلي» وذلك 
قول الشاعز: 

عذاری دور ار في مَلاءِ مذيل 

يُوصف حجر مكة ب (الدواں).لأنه كان ينصب ليطاف حوله تشبهاً 
بأهل مكة الذين يطوفون حول الكعبة. ولعل وصف (عذارى) 
المراد به تشبيه الظباء بنساء جميلات؛ يشير إلى عذراوات مكة أثناء 
طوافهن في الكعبة. با لعبى الرمري. الذي يوظفه الخطاب 
الاسثاررى - هنا - فإن العودة إلى اكان المقدس بجا هو مركز 
امدينة» بل مركز العالم و«سزة الأرض» بتعبير المسعودي ° يكن 
تحقيقها عبر إنشاء منظومة من الرموز المعادلة أو البديلة: فإذا كانت 
العودة مستحيلة» فإن نصب الحجر المكي والطواف حوله في العراء 
یشکل حلا رمزیا تتحقق العودة a‏ لان امقس يحل في 
الأشياء والموجودات» يتشظى وينتشرء فالحجر هو نموذج. الكعبة» 
والكعبة هي نموذج ابیت ا 
ك [إرم] التي نبحث عنهاء وفي نطاق هذه الفكرة؛ تدل على 
معناها الحقيقي: لن [إرم] تعني الحجر '. وهذا ما سنراه. 


# X#  *% 
لیس ثمة كلمة» سواء أکانت اسم مکان أو اسم قبيلة أو اسم‎ 
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سي ء» تطابق كلمة [el]‏ مثل رديفتها كلمة (آرام) التوراتية. 
ولذلك سوف نستیخدم الضبط القرأني لكلمة (أرام) هذه للدلالة 
على [إرم] وهذا هو جوهر اقتراح د. كمال الصليبي. لدينا أكثر من 
(إرم] إذا ما استخدمنا الضبط القرآني للكلمة: هناك [إرم] النهرين 
التي تفترض التوراة وجودها في ا 0 
آرام [إرم] التي طلب إسحق من ابنه يعقوب أن يذهب إليها ليتزوج 
من أبنة خاله: (لا تأحذ امراة من بات کنعان. ٠‏ فامض إلى فدان 
آرام» إلى بيت بتوئيل أبي أمك» وتزوج: بامرأة من هناك). 
وفدان آرام هذه» التي يتطلع إليها إسحق بلهفة وشخف ويرى فيها 
«يهاجر» يعقوب صوبها ويقوم» على غرار ما فعال ال كيدر في دومة 
الجندل <“ في الاسطورة العربية› بزيارة أحواله من بني کلب. لقد 
اسا إساحق ابنه يعقوب (الی فدان آرام» إلى لابان بن بتوئيل 
الارامي أي رفقة م يعقوب وعیسی(*'. هناك ا رائح في 
التوراة يعطي لزيارة يعقوب هذه عدا جد فالامر لا يتعلق 
بالزواج من أبنة حاله لاہبان و «حسب) واا بطقس ديني أيضاً بعید 
ا بالمنفيين والمهاجرين الذين يَنصبون أخ ا فا 
في الطريق ويعاملونها على أنها (الكعبة) کما راینا فیما سلف؛ إذ 
شاهد یعقو ب أثناء سقره ا فقال: 
إن کان الله مي وحفظني في هذا الطريق الذي آنا سالکه ورزقني 
خحبزا آکله وثوباً البسه ورجعت سالا إلى بيت ابي؛ يکون الربٌ لي 
إلهأ وهذا الحجر الذي ا و 
ل يتعلق الأمر هنا كما پیدو للوهلة الأولى من قراءِة النص؛ 
بعقديس الأحجار أو عبادتهاء مع أن هذا أمر شائع ومشهوڈ في 
الديانات السامية؛ بل وبوجه التيحديد؛ بالممارسة نفسها التي عرفنها 
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العرب العاربة؛ أي الصبابة بالمكان (المقدس). إن الحجر في سائر 
الديانات والثقافات القديمة هو تحديد رمزي ا اللهي في 
حياة الجماعات البشرية» ولذلك سیْری إليه على أنه «عموذج») ق 
الاف امرات عن «النموذج» الأرضي؛ الذي هو بدوره نموذج عن 
نموذج أصل (سماوي). 


إن التنؤع والغنى المدهش في اسم [إرم] الذي قلما تنه لقيمته 
الباحثون» يضاعف من حیر نا بالفعل» إذ لدينا فضلاً عن آرام 
النهرين وندان آرام مجموعة من الدويلات الارامية (الإرمية) التي 
حملت الاسم نفسه ومنها: آرام [إرم] صوبةء ثم آرام [إرم] معكة 
وكذلك آرام [إرم] بيت رحوب. ومع ذلك فإن آرام التهرين تظهر 
في التوراة بوصفها مدينة ناحور وهو جذ إبراهيم المباشر؛ بينما يثير 
اسم (آرام) اشتباهنا بکونه اُحد جدود إبراهیم» هذا إذا أحذنا بنظر 
الاعتبار ما يقوله الطاب التوراتي من أن إبراهيم كان آرامياً. إن 
الإخباريين القدماء (وفي تاريخ حمزة الأصفهاني نموذج آخحر عن 
هذا الافتراض) يتحدثون عن العرب البائدة لا باعتبارهم ر 
أو اثنتی عشرة قبيلة وحسب» وإغا - وهذا هو المهم - عن تار 
سني وجودهم» ب [إرم]. فعاد؛ وثمود؛ و وجديس» 
والعماليق» وعبيل» وأميم» ووبار» ورهطء وجاسم» ُورًځٌ كلها 
(بيني إرم). حتى «بادت كلها وبقي منهم بقايا يسيرة وکانوا 
یسمون الارمان) كما يقول الطبري . وعلی غرار ما يفعل 
الطبري» فأان حمزة يۇ کد اَن عاداً لا هلکت قیل لبقایاها [إرم]؛ 
فلما ۰ ثمود قيل لبقاياها [إرم] و[أرمان]. ولذلك فإن ارتباط 
اقي من العرب البائدة - اسم [إرم] يدفع بنا إلى الظن بأن 
عاداً غرفت وفي وقت ما من الأوقات وضع محدد يخصضها 
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م وقد شار بطليموس إلى موقع مدينة في العربية الجنوبية 
باسم (أرماو. ومع ذلك فإننا سنترك مناقشة هذا الاحتمال إلى 
فصل آخر» ونکڙس جهدنا - هنا - على ما هو جوهري في مساألة 
[إرم]. 
تعني كلمة [إرم] في اللغة العربية: (الصخر)» وسنرى» تاليا - 
العلاقة الدلالية بين كونها بنيت من الحجارة الققيلة وبين كونها 
تعني الصخرء ولعل الآية القرآنية التي تشير إلى الرابطة الوثيقة 
العمادي وثمود الذين جابوا الصخر بالواد» وهي علاقة 
ثيقة للغاية؛ إنما تشير صراحة إلى هذا الاحتمال. بيد أن الصلة 
a‏ بين عبادة الصخور أو تقديسها كمشترك بين الديانات 
والعتقدات السامية القدعة» ووجود مديدة من (الحجارة) وسط 
الصحراء؛ قابلة لان تدقع في العمق بو صفها صلة ذات طابع ديني» 
تقعلق أولاً وأخیراً بوجود مکان ماء کان «مقدّساً» ذات یوم؛ لکنه 
انداثر ززا بقعل ترق النظام اللقافي (الكخرمي) من وله في 
الأديان السامية كما فى ديانة اليونان القديةء اقترنت عبادة الإله 
«(هرمس» ء٥٣٠11‏ بتقديس الحجارة والصخورء التي تدعی (هیرما) 
آي (إر ما) وربا [إرم] وهي مشتقة من كلمة وصغ اليونانية التي 
يعطي الأزرقي" تفسيراً مثيراً لأسباب نشوء الوثنية في الجريرة 
العربية؛ وتحول حنيشدة ة إبراهيم إلى عبادة أصنام» فالشوق إلى الكعبة 
والصبابة ل بها والتعلق بذ کریاتها؛ هي من الدوافح الأكثر فوة فى 
نشو الوثنية› اذ يقل عن ابن إسحق قوله: 

وإ بني إسماعيل ومجرهَم من ساكني مكة» ضاقت عليهم مكة 

فتفسحوا في البلاد والتمسوا المعاش» فيزعمون أن ول ما كانت عبادة 
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الحجارة في بني إسماعيل أنه كان لا يضعن ضاعن منهم إلا ااحتمل 
معه من حجارة الحرم تعظيماً للحرم وصيابة بمكة وبالكعبة» حیث ما 
حلوا وضعوه فطافوا به كالطواف بالكعبة حتى سلخ ذلك بهم إلى أن 
کانوا یعبدون ما استحسنوه من الحجارة وأعجيهم من حجارة الحرم 


کر 


حاصة». 


من الواضح أن الحضور الرمزي للمقدس ينقلب مع الوقت إلى 
نتائج معاكسة. ومع ذلك فإن مثل هذا الاستخلاص ي يبدو متس رعا 
لأن آليات تحول الحضور الرمزي إلى نقيضه تبدو أكثر تعقيدا. 
وبرغم وجاهة التفسير الذي قدمه الأزرة قي» وابن الکلبي (الأصتام) 
أيضاً؛ فإن إغفال هذا الجانب من المسألة قد يعيق التوصل إلى فهم 
أفضل؛ ولذا لا بد من وضع هذا الانقلاب امثير والدراماتيكي من 
(المقدس) إلى (المدنس) في نسق فكري» تأويلي مختلف؛ لأننا 
سرعان ما سنواجه المعضلة نفسها مرة أخرى على نحو مقلوب: أي 
من (المدنس) إلى المقدس؛ كما هو الحال مع أسطورة (أأساف 
ونائلة)"“ وهما بحسب ما يزعم كانا زانيين فجرا في الكعبة 
فمسخهما الله حجرين دنسين» بيد أن العرب ظلوا يقدسونهما 
زمناً طریلا؟ من بین آلیات الانقلاب»› والتحول غير المتوقع ذه») 
هناك مط مجهول من الحلولية: إذ يفضي حلول الرمز محل 
(المقدس) إلى ا هدا الأخير وتقوقعه في حیز محدود تکثیفاً 
لحضوره وتعبيراً عنه» وفي طور تالٍ» يفضي ذلك إلى 2 
(سلطة المقدس) وحلول «سلطة الرمز المقدس» محله» من ذلك مثلا 
تعلق البشر على اختلاف مذاهبهم وعقائدهم برموز مقدسة» 
كقطع القماش والتراب والعطور المأحوذة من أضرحة ومقامات 
الأولياء والقديسين والأئمة» ثم مع الوقت تنقلب هذه الرموز إلى 
«سلطة» موازية لسلطة المقدس نفسه ومكافضة له. مثال (أساف 
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ونائلة) القديم يعطي الدليل على أن قوة المقدس ييكن؛ وفي مرحلة 
ما من تشظيها؛ أن تحول شيعا «دنسا» إلى نقيضهء ولکنه مجرد 
مثال عن وجه واحد من وجوه الانقلاب التعددة“'. 

إن عبارة «ضاقت بهم مكة» التي غالباً ما يستخدمها الإخباريون؛ 
تنطوي على معنى مُضمر. فالهجرة أو الطرد (النفي من مكة) والتي 
کانت حدث باستمرأر» من محیط الحرم وجواره» للجماعات 
البشرية االختلفة بفعل النزاعات الدائمة» احركة صوب الاستيلاء 
على (السلطة) من هذا الطرف او ذاك» تجلب معها دوافع جديدة 
لواصلة الهجرة دون توقف بحا عن «المدينة) التي و عىجائبية 
کلما استمر الانقطاع عنها وغدا الوصول إليها مستحيلا والإنسان 
النفي عظم - غريزيا - مدینته وبرفع من مکاتتها ما دام بدا غاا 
ولکن في عالم رمليء صحراوي بلا عضوي) فان أرقی شکل لهذا 
التعظيم لا بد ان يعجلى في الصخورء وهذه ستأحذ» مع الوقت 
بالطبع»› صورتها الرمزية كأحجار كرية ومعادن مشغة مضيئة. 
ليس من غير معنى أن الصلة التي تخيلها كل من الأزرقي وابن 
الكلبي» بين (التفي إلى الصحرا وعبادة الأصنام» وفي 
شکلها اجنيني: تقد يس الصخور» أي الإرم»صلة -حقيقية وليست 
مخیالا لزنا لاحظنا من مثال بعقوب (في التوراة) ا ان العثور 
على صخرة في الطريق إلى موطن أخواله» قد انطوى على رغبة في 
بناء بیت للات فهو في هذه الحالة يكور تیدا ممارسة طقوسية 
عرفتها أيضاً جماعات بشرية مهاجرة أو منفية عن مكة. ولا کنا 
رأينا العلاقة بين بناء بيت الرب وبين ظهور وانبثاق المدينة كم ركز 
للعالم» سةة للأرض (وفي حالة القبائل العربية ليست هذه المدينة 
سوى مكة» أو قادس القدية) فإن يعقوب لا يكن أن يكون قد 
عرف مكاناً آخر له مل هذه الكانة في أي من البقاع المفترضة غير 
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قادس هذه؛ التي تعضمن كل عناصر كلمة (قدس) الراهنة. وبراینا 
فإن (القدس) العرل بية الحالية استمدت اسمها من (قادس) القدية في 
الجزيرة العربية: أي مكة» إذا ما تذكرنا أن إبراهيم هو ال جد المباشر 
ليعقوب. 

لمريد من التوضيحات بشأن علاقة الماع بالمكان المقدس» يثير 
انتباهنا أن العرب القدماء أولوا اهتماماً خاصا بربط الحصول على 
الماء المبارك القدسي» بمشورة الإله المباشرة. لقد عرف العرب 
القدماء «القداح» وهي سبع سهام کانوا يستقسمون بها في الزواج 
والنذور» ومنها قدح كتب عليه (المياه)» فإذا أرادوا أن يحفروا بغرا 
ضربوا القداح. لا شك أن وجود مثل هذا القدح يكثف المعتى 
الحقيقي لارابطة الدلالية بين المقدس والاى فالقرعة حول البقر لا يد 
ان خجري في حضرة المقدس. أما الأخر فهو «مُلصّق» وكان 
يستدخدم للاستقسام على ضم آفراد أو جماعات لقبائل أخری 
كحلفاء أو موالي أو رفضهم والحكم عليهم كطارئين على الحرم 
الکي. هناك ثلاث کلہات لها أهمية شديدة في هذ|ا النطاق هي : 
(منکم) ورمن غي رکم) و(ملصق). تعني الأولى أن مَنْ تقع عليه 
القرعة سوف يكون جزءاً من القبيلة بينما تعني كلمة (من غي ركم) 
أنه يكن أن بقل كحليف» لكن كلمة (ملصق) تعني النفي عن 
اكان المقدس بصورة غير مباشرة. برأي ابن منظور راللسان: مادة 
لصق) أن الغلصقى هو الدعي آي - عملياً - الفرد الذي يدعي صبلة 
من نوع ما بقبيلة من قبائل العرب ليكون بفضلها جزءاً من الكات 
القدس (العالم العضوي) با يعنيه ذلك من انتماء وعودة إلى 
المدينة. وفي حديث حاطب» الذي يستخدمه ابن منظور بذكاء: 
(اني کنت امرءاً ملصقاً بقريش)'. فإن المقصود بالرجل 
الحلْصق «مَنْ يقيم في الحي من العرب وليس بينه وبينهم نسب» 
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وذلك يشير صراحة إلى أنه تم تجريده من الرابطة الدموية بالقبيلة؛ 
ويڏا فهو (منفي) وإن ظل موجوداً في المكان وفي حماية القبيلة. 
وعلی الأرجح فإن نظام الإلصاق هذا الذي اپتکرته العرب کحل 
لعضاة المنفيين عن محيط مكة والطارئين عايها والمهاجرين صوبها 
تقرباً وتبركاً بقدسيتها؛ كان حلا مثالياً لأنه يستخدم المشاركة 
الإلهية في القرار على نحو رمزي شديد الفعالية. إن الإنفصال عن 
الجماعة في حدوده الرمزية يتل نمطا مألوفاً من أنماط التوتر الذي 
يؤدي غالبا إلى الهجرة عن المكان. ولكن )ا كانت القرعة على 
صلة الفرد بالجماعة البشرية تتم في إطار اكان المقدس وتحت 
ازاف أجماعة» التي وت تنتظر تقرير مصير الفرد من الالهة 
مباشرة؛ ا ملزما فإن من البدهي أن يشكل ذلك دافعاً 
جديداً من دوافع النزاع على حت البقاء في اكان لقاء التخلي عن 
حى الانتساب إلى الجماعة؛ وهذا حل مثالي تلعب فيه الثقافة لا 
الطبيعة»› دوراً ا وکایاً بانجاه تکریس حق الفرد فى الاحتفاظ 
امتياز العلاقة الروحية مع المكان» برغم افتقاد الرابطة الدموية 
بالقبيلة الشستجار بها. إذا كانت الطبيعة تدفع باتجاه الطرد والنفيء 
وإذا كان الفرد يفتقر إلى رابطة الدم» فإن الفقافة على العكس من 
ذلك» تدفع صوب م منح الفرد حق ان علاقة مکوث داحل 
الكان القدس؛ وقي 0 ذاته إقصاء وجوده وحضوره كفعالية 
اجتماعية؛ وهذا ما تتضكنه الكلمات في القداح: منک و(من 
غی رکم) و(شلصق). 
الشاركة إذن» في الكان» مح قبول ا عدم الانتساب إلى 
الجماعة بعمق؛ تعيد من الناحية الرمزية»› إنعاج الوضعية القدبة 
لاانسان بعد فيه من اجنة فهو مُطالب د فى الأرض یشکریس 
وجوده الدنيوي برمته لأجل تاکید انتسابه إلى الجماعة» التي 
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تسيطر على الكان» فارضة عليه ميدأ الانتساب إليها كمقابل 
معنوي ومادي للفوز بحق المشاركة وتقاسم البركة. الفرد بعد 
طرده؛ مجرد - عملي - من كل.حق سوي حق إعادة تعريف نفسه 
كجزء من الجماعة الأولىء والمكان الأول. ومن أجل هذا الهدف 
فإنه لن يكف عن تحويل كل حجر إلى محدد رمزي للحضور 
الإلهي حتى ولو كان ذلك أثناء.رحلة إلى أخوالهء ليعيد بناء بيت 
الرب أو ينشىء مدينة جديدة على أنقاض آخری» مطمورة تحت 
الرمالء ولذا لن يتوقف كل (مُلصّق) عن إظهار ولائه الكامل 
للقدسي» ا بشر ف کل رابطة دموية. 


¥ * * 


اذا يکن ته تفسير أسطورة (| (ار] يۆذات العماد) الموجودة و سط 
الصحراء؟ والبنية من أعمدة رخامية وصخور أو من أحجار كرية 
ومعادن ثمينة؟ فكرة كون للمدينة كلها من الأحجار النارية 
كالياقوت والزبرجد واللۇلۇ» ومن معادن تارية كالذهب E‏ 
تنطوي على تأكيد صريح للطقوسية الرمزية التي قرت - دوماً - 
كل مدينة ا بعالم سماوي مفارق ومتسام» et‏ مصضيغة 
مقابلة ونموذجية كالشمس والقمر والكواكب الْسيارة والنجوم. لا 

ريب أن (التوراة) التي رأت إلى (أورشليم) كمدينة مضاءة» 
متلألعة؛ إا رت إليها على النحو ذاته الذي رأت فيه کل الثقافات 
القدييمةء السامية» إلى المدن» ومنها ثقافة العرب القدماء (العرب 
لبائدة) وهم أقرب تكوين .بشي إلى بني إسرائيل» زمنياً ومكانياً؛ 
وعندما نظرت (التوراة) إلى (أورشليم) فإانها لا بد نظرت إليها في 
الس الثقافي نفسه لتصور هذه الثقافات عن المدينةء فهي من 

الذهب والأحجار الكريمة لا من مجرد صخور وأحجار. u‏ 
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دشن سور (أورشليم) طلب اللاويون من ال جميع أن يحضروا للغناء 
والفرح والضرب بالصنوج والعيدان والكثارات'". ولكن ثمة 
صورة مسيحية موازية: 

«ستبنى أبواب أورشليم من الياقوت والزمرد 

وجميع أسوارك من الحجر الكريم 

وستبنى أبراج أورشليم من الذهب 

وتحصيناتها من الذهب الخالص 

ستفرش شوارع أورشليم بالياقوت الأحمر 

وحجر أوفير"". 

فيماً قبل ذلك وبوقت طویل» نظ السومريون الأوائل ائ مدنهم 
على نها «مدن آلهة». إن سائر أساطير بناء المدن في ثقافة سومر» 
تنسب إلى الألهةء ومياشرة» کل مدينة عظيمة ت ولذلك فان 
الخطلاب الأسطوري عطي مأ هو مطلوب منه لفهم المغزى الخحدد 
لإرسالاته الرمزية؛ لان نسب بناء المدن إلى الهة السماء يعني أن 
قوة حفية» كانت على الدوام هي التي تتحکم في إنشاء النموذج 
الأرضي للمدينة السماوية. لقد نسبت «المدن الأولى» في سومر إلى 
الألهة وسميت حمس منها ب «المدن المقدسة» حيث جرت فيها 
عبادة آلهة البائثيون القدي. الإله يضع بنفسه» الشعائر وطقوس 
العبادة كما هو الحجال مع آدم عندما علمه الله عن طريق جبريل 
الطواف حول الكعبة ذانها الني كانت تؤديها الملائكة حين تطوف 
حول البيت» وفي هذه الحالة کان على آدم ان يواصل طوافاً قدا 
جری في الأرض قبل ألفي عام من خلقه» حين طافت اللائكة 
حو ل الكبة"". رما كان المعتقد القد بشأن «المدينة المقدسة» 
أساساً صاباً من جملة أساسات في نظام الخطاب الأسطوريء 
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بحيث أمكن في النهاية تمثلّها على أنها مدن أنشعت وتأسست 
على يد مخلوقات وكائنات خارقة القوةء جال وشياطين أو 
ملائكة» كما هو الحال مع تصؤر العرب للإرم] و(تدس) 
و(الإسكندرية). وعندما يقول الشاعر الجاهلي إن (تدمر) نيت بأمر 
من الإله الذي سخر الجن لسليمانء فإنه ما يعي صياغة الفكرة 
السومرية عن المدينة التي بناها لإله في نيبور» حيث ارتفعت كجيل 
شامخ في السماء. إنها (الصخرة المقدسة) التي تر تفع للاقاة 
القدسئ. ليست (تدمر) التي عرفها الأكديون e Tadmir‏ 
علماء الآثار نموذجا لاستيطان البدو (وحتى اليوم فإن سكانها من 
أنصاف البدو) وحدها مَل تنسب إلى سليمان» إذ هناك قصر شهير 
عرفه العرب باسم (الأبلق) وهو حصن الشخصية الأسطورية 
السموآل بن عادياء““ اليهودي» يتسب أيضاً لسليمان. قال 
الشاعر: 
ولاعاديألم ينع الوت ماله 
مورد بتسيماءَ اليهودي أبلسق 
بناهسليمان بن داود حقبة 
له آأزجحعال وطيئ موق 
يوازي کبیدات السماء زدونسه 
بلاط ودارات وكلس وخندق 
مثل هذه (المدينة) التي «توازي كبيدات السماء» أي ترتفع للاقاة 
القدسي» تمكن الإنسان من أن يكون قريباً من السماء تماما كما لو 
أن الإنسان يرتقي صخور ال جبل أو يحلق فوق ظهر طائر. المدينة فى 
المعتقدات العربية القدبمة» لت مجرد (مدشأة معمارية) كما قل 
ا لنا؛ بل هي «مقولة تاريخية». إن كل معرفة بهذه المقولةء 
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وکل مسعى لتفهُم وظائفهاء لا بد ان ينطلق» وقبل کل شيء من 
حقيقة مفادها أن إنشاء المدينة ارتبط بعلاقة عضوية مع المقدس»› 
وهذا يضح عند تحليل أسطورة [إرم] من هذا المنظورء كما يتضح 
عند تعلیل ظروف نشأة (مكة) التي اخحتارها الله بنفسه؛ واستطرادا 
الدن الأحرى من (نيبور) السومرية وصولاً إلى (تدم) 
و(الإسکندرية). في ثقافة سومر» كانت المدينة وأراضيها بجميع 
سکانها» مئل رال المدينة» إذ كان الحاكم أو الملك أو لکا 
والذي ا اه ا هو «وکیل الإله). هذه 
الفكرة السومرية الجذور عن مكانة الحاكم» تستكمل في نسقها 
العرفي العربي» وعبر النص القرآني في صورة الإنسان بوصفه خليفة 
الله في الأرض اني جاعل في الارن حليفة 2 . لقد خحلقت 
الآلهة الإنسان لكي يخدمها ويتعبد إليها؛ ولذلك رأى السومريون 
إلى أنفسهم لا كمواطنين أحرار وإنما كذلك كخدم للآلهةء ولعل 
أسطورة فصل (إنلیل) للسماء عن الأرض» حيث قام بعدها 
بتضميد جراح الأرض من نقطة الاتصال القعلوعة مع السمايء 
والتي کانت بالطبع في تون القدسة تعر الاساس القديم 
على أكمل وجه لما سيْعرف _ تاليا - مع النص الكريم (القرآن) عن 
فصل السماوات والأرض» فالله هو فاطر السماوات وكانتا 
رتا . إن اسم معبد (نيبور) المقدسة التي وجدت باعتبارها سرة 
الأر ض ھور نkموءںuط‏ بعنی (رباط) الار ض والسماء أي الشية 
المقطوعة والمضمدة - وهذه سنجدها في اسم مدينة الرباط الحالية 
عاصمة امغرب - التي لن تشد عن القاعدة ری في تفه در 
العالم» شأنها شأن المدن الأأحرى» فكما أن (مکة) هي س e‏ ضْ 
براي الأزرقيء فإن العراق هو سرة الأرض برأي المسعودي"". ما 
من مدينة في ثقافاث العالم القدم إا وأعتبرت نفسها أنها هي 
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مركز العالى نقطة اتصاله الأزلي بالسماء بيد ن ذلك كما 
سنری - یتوقف على قدرة هذا الادعاء على الاستمرار بتحول 
المعتقد إلى حقيقة من خلال إنشاء المعبد. هذه هي اليزة الجوهرية 
في معمارية المدينة؛ ويبدو أنها تطورت بصورة مستقلة» دائما» عن 
المدينةء ذلك أن وجود معبد يقع على سرف عالية (تل أو جبل أو 
موضع مرتفع»› وهو العنصر الإنشاء ئی اله والأكثر جذرية من 
بقية العناصر) ة قد بلغ شكله النهائي مع ظهور (الزقورة) في ۳ 
و(الاهرامات) في مصر. يلاحظ ماك آدمز الذي اجرى سلسلة من 
الأبحاث المُعمقة فى سوم أن هناك وحدة عضوية مذهلة بين 
رالد وال عات بارا و اك ا ج اح 
بينما تفتقد المدينة المعاصرة مثل هذه البيعة. هذا التمط من المدن 
كما يلاحظ علماء السومريات» مؤلف من ثلائة أجراء (المدينة 
الداحلية) ورالضواحي والتخوم) ورالمدينة الخارجية). يقع مر كر 
المدينة عند البوابة الرئيسيةء وعادة ما توجد عة بوابات» حيث 
تجري اجتماعات السكان ويؤدي الحاكم وظيفته» فيما المدينة 
الخارجية مكرسة كفضاء مفتوح للمراعي والبيوت والحقول 
والبساتين. تحتوي الدينة الخارجية هذه على موقع الحرس الذي 
يسمى بالسومریة ar‏ وبالا کدی aإ).‏ (ولا يزال هذا التعبير 
ا بالصيغة نفسها اليوم) فالكار يعني العمل؛ وثمة استخدام 
بماثل للكلمة“" السومرية 
فالکارو Karu‏ يعني مركز الدشاط التجاري فى المدينة حيث يعيش 
وياتقي التجار الغرباء. لا شك أن البدوي الحالم بمدينة ذهبية» هو 
حالم وقبل کل شيء» بالانتقال إلى مکان یکون قادرا على دمجه 
في بيئة إيكولوجية جديدة مع المعبد والعملء وقد وصلنا عبر لوح 
فخاري من عام ١‏ ١٠١٠٠ق.م»‏ رسم توضيحي لعمارية مدينة (نيبور) 


1Y4 


النصل الرابع: الدنينة والقدذس 


تظهر فيه هم ملامحها القدية» فالاسشوار ا والبوابات 
عملاقة؛ ثم هناك الأنهار والقنوات والمعابد ورالهياكل)"“. لقد 
کان» باستم‌رار وسط کل مدینة سومرية ة (قطاع مقدس) وهو مكان 
مُسؤر ومنقصل عن سواه من الأبنية وتتمركز فيه الآلهة الكبار؛ 
وحوله تتجمع الأحياء والبيوت السكنية. تتميز هذه المدن بالبوابات 
الضخمة والأسوار ذات البروج والمُستنات» وهو نظام ورت من 
التحصينات» وعلى هذا النحو كانت المدينة» بامتياز حصنا منيعاً. 
تعزو الأسطورة السومرية ناء الأسواء ا کما ھو الحال مع 
مدينة (إرك إلى جلجامش» آي إلى شخص اسطوري» نصف إله 
ف [إرك صعتها يد إلهية. أما | - أنا فهو معبد هبط من 
السماء . ويقدم لا حلم الملك السومري (جوديا) عرضاً دقيقاً 
حلم الإنسان با مكان النموذجي. لقد ری ذات يوم حلماً مفزعاً: 
كان هناك رجل ضخم (بحجم السماء) وضخم «بحجم الأرض» 
في مواجهته» نصفه العلوي ا جناحاه کانا مثل جناحي 
«الأمد کد) لeعںلصا‏ بینما نصقه العلوي از وبعة)» وإلى يساره 
ربض اس (ثم أمرني أن اشد معبداً ولکنني لم أفهم مقاصده» 
وأشرقت الشمس أمامي في الأفق. كانت هناك د - من قد 
تکون؟ _ كانت تمسك بقلم من معدن بزاق. ونقشت على رقيم: 
نجمة السماوات المتلطفة - .... - وكان هنا بطل آخر ذراعاه 
مطويان» ماسكاً بيده لوحا من اللازورد وقد ثبتت مخطط العبد 
الذي سيشي"“. هذا ما تقوله الأسطورة عن حلم الملك 
(جوديا)؛ وهو الشيء ذاته الذي تقوله أسطورة أحرى عن حلم 
نابونفيد الذي حكم بعده برهاء ألفي عام (الدولة البابلية الحديثة)» 
إذ عندما-قرر نابوئقيد بناء معبد الإله سين (سن) إله القمر في حران 
أثناء تعده في صحراء تيماء العربية» رأى حالما مفزعاً: «في بداية 


Vo 


ار م ذات العماد 


حکمي المقذر منذ الأزلء جعلتني الآلهة أأرى حلما. کان مردوخ 
الك العظيم وسن کو کب السماء والأرض الضيء وأقفين سوية. 
قال لي مردوخ : نابونقيد ملك بابل. إجلب لي آجراً بعر باتك وسيّد 
“PeEhuhul‏ . 


الهوامش: 


(ه) من نص الأسطورة. 
)١(‏ تکوین: ۹/۲۱ - ۳۰. 
(۲) القرآن الكري سورة البقرةء الأية .٠١۷‏ 
(۳) سفر الأحبار الثاني» ج »١‏ ص ١٠ء .١١/١١‏ 
)٤(‏ القرآن الكريم» سورة إبراهيم الأية .٠۷‏ 
)٥(‏ الأزرقي أخبار مكف ج »١‏ ص ٥ه,‏ 
)٦(‏ المصدر نفسه. 
(۷) أخبار مکة» ج ۱» ص .٠١‏ 
(۸) الأزرقي عن ابن عباس وغيره» أخبار مكةء راللسان). 
(۹) القرآن الكريمء سورة النجم الآية .٤١‏ 
)١١(‏ التيجان. 
)١١(‏ القرآن الكري. 
)١١(‏ انظر الفصل التالث» ومعجم البلدان. 
)٠۳(‏ انظر معلقة زهير بن أبي سلمى: 
والبیتث: 
فخ لكمغلمانأشأم كلهم 
كأحمرعاوثم ترضع فتفطم 
)١ ٤(‏ القرآن الكري» سورة البقرةء الآية 1۹. 
)٠١(‏ حش الوقود: لاتقاد النار وهو أجود من الحطب. انظر معلقة طرفة بن العيد: (شرح 
القصائد السبع الطوال الجاهليات: لاي بكر محمد بن القاسم u‏ ي - دار 
المعارف - مصر ۱۹۸۰ تقيق عبد السلام محمد هارون). 
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.)١١/۲١ (صموئيل الثاني:‎ )١١( 

)١۷(‏ ابن هشام» السيرة. 

)١۸(‏ الأزرقيء أخبار مكة» زمرم. 

)١۹(‏ المصدر لفسه. 

)۲١(‏ المصدر نفسه. 

.٣١ - ۱۷/۲٦۹ تکوین:‎ )۲۱( 

.۳۰ - ٩/۲۱ تکوین:‎ )۲۲( 

(۲۲) حول جبال فارانء انظر مثلاً ملاحظات محقق اللل والنحل للشهرمتاني: ج ۲: 
يقول نصاً [فاران كلمة معربة] (انظر هوامش ومصادر في خانمة الكتاب) وهي 
جبال مكة. 

.۳۰ ۔‎ ٩/۲۱ تکوین:‎ )۲ ٤( 

.۱۸ - ۳/۱٤ تکوین‎ )۲٠( 

)۲١(‏ انظر الفصل الأخير. 

(۲۷) أخبار مكةء للأزرقي» المصدر نفسه. 

(۲۸) آخبار مکة ج ۱» ص ۲۸۳. 

(۲۹) التوراة جاءت من جزيرة العرب» كمال الصليبي» مصر وو إسرائيل في عسير 
للد کتور زیاد منی. 

)۳٠(‏ معجم البلدان. 

(۳۹) تکوین: ۳/۱٤‏ ۔- ۱۸. 

(۲) التوراة جاءت من جزيرة العرب» اثظر هوامش ومصادر الكتاب في الخحاعغة. 

(۳۳) هناك كما قلنا - فيما سلف من الصفحات ‏ ثلاثون اسما لمكة يعنينا منها هنا الاسم 
الأهم (أم رح أر (أم رحمن). انظر الفصل السابقء وما قبله من هذا الكتاب. 

)٤(‏ أخبار مكةء و أخبار الرسل. 

)۳( الأزرقي» أخبار مكة» و أخبار مكة: في قدم الدهر وحديثه» للفا كهي املکيء 
ترجمة: عبد الك بن دهش. 

)٠(‏ الأزرقي» أخبار مكةء والفاكهي» أخبار مكة. 

(۳۷) الأزرقيء أخبار مكةء رالفاكهي» أخبار مكة. 

(۳۸) أخبار مکة» ج ۱» ص .٥۷‏ 

ر۹٣)‏ الأزرقيء الفاكهيء» أخبار مكة» والطبري. 
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إرم ذات العحماد 


)٤١(‏ المصدر نفسه. 

)٤١(‏ القلقشندي صبح الأعشى» ج ا. 

٠٠١ ص‎ »١ ابن ابي الفداءء ج‎ )٤۲( 

.۲۹۲ النويري» نهاية الإرب» ج ۲؛ ص‎ )٤۳( 

.1٩۹ العقد الفريد. ج ۲» ص‎ (٤ ٤( 

.٠۱۹۹٤ قبائل العرب» مؤسسة الرسالة» بیروت»‎ )٤٥( 

)٤١(‏ هي ابنة لاض بن عمرو الجرهمي. وهو برأينا المقصود في التوراة ب (المؤداد). 
)٤۷(‏ في رواية أخرى عند الفاكهي (أحبار مكة) سنرى أنها من العماليق. رالطلاق في 
هذه الحالة له مغزاه الرمزي كطلاق مع حقبة العماليق مع صعود جرهم. 

.٥۸ أخبار مکة» ج ۱» ص‎ (4۸A) 

)٤۹(‏ الإسلام كديائة زراعية انبثق من العدنانيين» وهذا له دلالة حاصة في سياق نظرة 

عميقة إلى الاطاب 0 

)٠١(‏ أغبار مكةء الأزرقيء انظر أسطورة الرواج السومرية هذه [الفصل الأسب]. 

)٥١(‏ المصدر نقسه. 

)٠۲(‏ ساثر الروايات تؤكد ذلك. انظر مثلاأً: الفاكهي والأزرقي والطبري. 

٦ه‎ - 1۲ ص‎ »١ أخبار مكةء المصدر نفسه» ج‎ )٠٣( 

.1٤ ص‎ »١ المصدر نقسه» ج‎ )٥٤( 

)٠١(‏ الأزرقي» أخبار» وسائر المصادر القدية. وقد عالجنا هذه الأسطورة بإسهاب في 
کتابا النار والصو ان یوسف والبثر في الأسطورة العربية الرسلامية. 

)٥(‏ خبارء ج »١‏ ص ۸4 ومن شرف مكة (أنها كانت لقاحاً لا تدين لدين الملوك ولم 
يؤد أهلها أتاوة تجح إليها ملوك حمير وكددة ولئم) - بلوغ الإرب» الألوسيء 
ج ۱» ص .۲٤۲‏ 

)٥۷(‏ تکوین: ۲۱/۱۰ - ۰۱۱/۱۱ ويقطان ولد الموگاد وشالف. وحضرموت ویار 


وهدورام وأوزال ودقلة وعوبال وأبيمائيل وشيأً) ويمكن الزعم هنا أن. «عوبال» هو 
عبیل؛ القبيلة العربية البائدة أا آُوزال فهو الاسم الدج للمديدة اليمنية صنعاء کما 


يذ كر الهمداني رالإكليل» ج۲» ص .)۲٠٠١‏ 

)6۸( (أخحبارء ج ۱» ص .)۸٤‏ 

.١ مروج الذهب» ج‎ )٩( 

)٠٠(‏ لسان العرب › مادة إرم. 

(1۱) تکوین» ۹/۱۲ ۱۷ء تعني حران «الطريق» سميت بذلك لأنها كانت نقطة التقاء 
الطرق. 
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.٩/۲٤ تکوین» ۲۳ /۱۲ ۔‎ )٦۲( 

)1١(‏ انظر الفصل الثاني» وبرأينا أن (الأكيدر) هو تصحيف عن (قيدار) في التوراة. 

.٤٩ ۲۸/۲۷ تکوین»‎ )1٤( 

. ۱٥/۱/۲۸ تکوین»‎ )1٥( 

.٠٤٤ الطبريء ج ١ء ص‎ )٩( 

(1۷) الأزرقي» أخبار اليمن» ج ١ء‏ ص .٠١١‏ 

(1۸) قمنا قدي تحليل ضاف عن هده الأسطررة ضمن مساهمة سابقة رالثار 
والصو-جان» يوسف والبثر في الأسطورة العربية). 

(1۹) عبد العرب» ساف ونائلة» بعد وقت طويل من أسطورة مسخهما مسخهما إلى حجرين. 


eS a (زا خر‎ (۰9 


الأزرقي الأهم في قل میں إضافته الثمينةء: «نفيأًه» لکلہة دعي ل مجرد عن 
اللسب» تعميقاً للمعنى الذي قصدناه «كانت القدأح في غاضرة بن حيشية بن 
سلول بن كعب بن عمرو الخزاعي» حين وليت خزاعة مكة وكانوا يعطونه مائة 
درهم وجزوراً ویقولون له: إضرب لا على فلان» (أخبارء ج ۱» ص ۱۹۲). 

.۳٥۰/۸ ۲/۱۲ نحمیا:‎ )۱( 

۱/۱٤ - ۸/۱۳ الرنجیل»‎ .)۷3( 

(۷۳) (آخبار اليمن»ء ج »١‏ ص .٤٤‏ 

)۷٤(‏ هل ثمة صلة من نوع ما بين اسم (عاد) و(عاديا)؟ 

.1۹ ۰۲۸ القران الکړي سورة البقرة»‎ )۷٥( 

(۷1) المصدر نفسه. 

(۷۷) مروج الذهب» المسعودي. 

(۷۸) المدن القلمةء ص ۷۲. 

(۷۹) يبدو أن كلمة (هيكل) التي عرفها العرب في أشعارهم ترادف كلمة (العظيم) من 
حيٹ العنى. إن امراً القيس يصف ايل بهذا العنى: 


وقد أغتدي والطيز في وكباتها 
(۸۰) عظمة پابل. 
)۸١(‏ المصدر نقسه. 
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(۸۲) لان طن طع ترتبط عبد سين (سن) إله القمرء فإن من الحتمل أن إنيتها الأكدية 


تماثل كلمة (هلال) العربية. وثمة صلة واضحة أخرى بين الصحراء وعبادة القمر. لا 
شك أن انتشار اليهودية) تاليا وإ پشکل معحلدود في (تیماء) یرتکز على أرضية 
المعتقدات المشتركة القديية» وبيت الشماخ الشهير يدلل على ذلك: 
معلقة زهير بن أبي سلمى (العلقات) يقول مطلعها: 
أفي آم أوفى دمنة لم تكلم 

بجحومانة الدراج فالقمتشلم 
ديارلهابالرؤقمتين كأنها 


بهاالعيش والآرام شين خجلفسة 


رأطلازمهاينهضن من كل فشجفم 


انضاحات: 


کرت 


- زمزم: كان حلم عبد المطلب جد الرسول (ص) متلازماً مع حفر زمزم؛ ولذا فإن 


لمعارضة قريش مغزى ديناً ما أن ابعر مقدسة «بعر أيينا إبراهيم وإسماعيل - الأزرقي - 
الفاكهي» ابن هشام». إن إعادة حفرها تعني الانتساب إليها كمكان مقدس أو يرتبط 
بمکان مقدس. 

في أخبار مكة للفاكهي: ١:٠٠٠؛‏ وسواه): عن حارثة بن مضرب عن 
علي (رض) قال: إن إبراهیم استوهب هاجر من ساره فوهبتها له وشرطت عليه ان 
لا يُسرها فالتزم ذلك ثم غارت منهاء فكان ذلك السبب في تحويلها مع ابها إلى 
مكة. [روى الفاكهي بسنده عن الواقدي عن أبي جهم بن حذيفة حبرأ في قدوم 
إبراهيم بإسماعيل - عليهما السلام - قال فيه: فعمد إبراهيم على موضع [الحجر] 
فأثزل عليه هاجر وإسماعيل. وأمر هاجر أن تتخذ فيه عرشا]. الإشارة إلى (موضع 
ا لحجر) تبدو ملتيسة؛ فهل المقصود بها مكان بعينه اسمه [الحجرع أم أن المقصود 
(موضع الحجر) الذي يتحول فيما بعد إلى عقيدة أو معتقد ديني» له صلة پالحجر 
الأسودء وهذا يعني أن أصل تسمية مواضع في الجزيرة العربية ب (اليجر) في اليمامة 
والحجاز والشام؛ إنما هو من بقايا معتقد عربي قديم عن هبوط الجر الأسود بجا هو 
تحديد رمزي لاإله. وبذا فهو أقدم من [حنيفية] إبراهيم ومن يهودية قوم موسى فيما 
بعد. وبالتالي فإن مسألة كون ربن حجي) التي ذكرها الآثاريون كدليل على وجود 


A۹ 


الفصل الرابع؛ الدينة والتدس 


إله بهذه التسمية لا تعدو كونها راسباً ثقافياً استمر استمرار مجتمعات العرب 
العاربة. 

جبال (فاران): كلمة عبرية مُعؤبة وهي من أسماء مكة. وقد أثبته أبن منظور بأن 
جذر الكلمة (فرن) را كان من أصل غير عربي. بينما يقول الشيخ أحمد فهمي 
محمد محقق كتاب الملل والنحل للشهرستاني: + ۲: ٠١‏ وكذلك الالوسي (بلوغ 
الإرب) إن فاران هي جبال مكة وقيل هي جبال الحجاز. 

حول جرهم في معجم قبائل العرب: جرهم: بطن من القحطانية» كانت متازلهم 
أولاً في اليمن» ثم اتتقلوا إلى الحجازء فتزلوه» ثم تزلوا بمكة واستوطوها. رأما 
قدومهم إلى محة فيعرى إلى سببین: الأول أن یعرب بن قحطان حینما فاز وقومه 
على عاد ومود واستولى على بلادهماء وعلى بلاد العمالقةء أرسل إخوته جرهماً 
إلى الحجاز لانتراع السلطة لأنفسهم من أيدي العماليق. والثاني: أنه حصل تنافس 
شديد بين القحطانيين من حمير وسبأً وجرهم» كما يقع دائماً بين المقيمين في مکان 
راحد» من التتافس في حب الظهور والزعامة وطلب الرزق والسيطرة على الأخرينء 
آدی إلى تكاتف قطان على اُٻئاء عمومتهم من جرهم ونفیهم. 

(عمر رضا كحالق معجم قبائل العرب» ١‏ ۸۳ نهاية الإإرب للقلقشندي 
خط وط ق ٠١ ٩۳‏ نهاية الإرب» للنويري ج ۲ (o‏ 

طلاق إسماعيل الفا کهي› أحبار مكة في قدیم الدهر وحدیثه »٥‏ ۱۲۸): روی 
الفاكهي بسنده عن طريق الواقدي: عن أبي جهم بن حذيفة. قال: ما بلغ إسماعيل 
تزوج امرأة من العماليق ابنة صدي. قال فجاء إبراهيم زائراً لإسماعيل» وإسماعيل في 
ماشية يرعاها ويخرج معنكباً قوسه فيرمي الصید مع رعیته وکان يرعى بأعلى مكة» 
السدر وما رالاهاء فجاء إبراهيم إلى منرله فقال: السلام عليكم يا أهل البيت. 
فسکتت ولم ترد عایه إلا ان تکون ردت عليه في نفسها. فقال: هل من منزل؟ 
قالت: لاها الله إذن. قال: كيف طعامكم ولبنكم وماشیتکم؟ قال: فذ کرت جهداً. 
فقالت: أُما الطعام فلا طعام وأما الشاة فلا تحلب الشاة بعد الشتاء المضير. قال 
الواقدي: المضير السحب. وأما الماء فعلى ما ترى من الغلظ. قال: فأين رب البيت. 
قالت: في حاجة. قال: فإذا جاء فأقرئيه السلام وقولي له: غير عتية ييتك). هذه 
الأسطورة تروي ‏ برأينا - قصة الافتراق التاريخي بين العرب (رالبائدة) و(العرب 
الستعرب فعبر الطلاق من ابنة العماليقي يتم الطلاق رمزياً بين إسماعيل والعرب 
الذين كانوا محكومين بشروط البداوة ولن يتمكنوا من اجتياز العالم اللأعضوي نحر 
الزراعة» وهذا مغرى سؤال إيراهيم عن (الطعام) وفي رواية الأزرقي (عن الحب). 
وقد تكثف هذه الوإقعة إحساس العرب القدماء بعصر انتهاء (أمبراطورية الفوضى) 
التي أقامها العماليق في الجريرة العربية وبدء عصر القبائل العربية الحديثةء أي ال جيل 
الجديد من القبائل المتحدرة من نسل إسماعيل. 


۸۱ 


أكثر من [إرم] 


«ثم فح فإذا برجل على سرير عليه سبعون حلة مدسوجة 
بالذهب وفي يده لوح مکتوب عايه بیتان من الشعرء وإذا 
عند رأسه سيف اشد خضرة من البقلة مكتوب عليه: هذا 


سیف عاد بن إرم»“. 


يعر الأبشيهي“ نصا آخر على هامش أسطورة 
[إرم] سيضعها من جديد في مسار دقيق"“: 
«عن عبد املك بن عُميرء عن رجل من اهل اليمن قال: أقبل سيل 
باليمن في خلافة بي بكر الصديق (رض) فكشف عن باب مغلق» 
فظننا کتزاء فکنبنا إلى ابي بکر (رض) فکتب إلینا: لا تح رکوہ حتی 
يدم إليكم كتابي. ثم فيّح» فإذا برجل على سرير عليه سبعون حلة 
منسوجة بالذهب وفي يده اليمنى لوح مكتوب عليه هذان البيتان: 
اذا خان الأمير وكاتباه 
وقاضي الأرض داهن في القضاء 
فويلثمويلٌنم ويل 
لقاضي الأرض من قاضي السماء 
وإذا عند رأسه سيف أشدّ خحضرة من البقلة مكتوب عليه: هذا سيف 
عاد بن إرم). 
يتوجب عند قراءة هذا النوع من المزويات» عدم الإذعان ما يقوله 


AY 


إرم ذات الحماد 


- عادة - المؤرخون القدامى» وكثرة من المعاصرينء الذين ينظرون 
إليها على نها من «تخاريف) اليمنيين (الحمیریون): : فهم نشروا رطا 
من الأساطير والحكايات الارافية بهدف (أن يرفعوا من شأن 
مأاضيهم»). هذا الادعاءیء من جانب المؤرخحين» يازمه الكثير من 
الاحتراس والحذرء لأن نشر أساطير كهذه قد لا يتصل بسلوك 
أشخاص يشعرون بالنشوة والزهو حين بُروى الماضي الخاص 

؛ وعلى الأرجح فإن ذيوع وانتشار مثل هذه الأساطير له 
بدرجة أولى ومباشرة» علاقة بنظرة العرب إلى حضارة جنوب 
الجريرة العربية؛ وبدرجة أقل بالتراث الثقافي للعرب البائدة. إذا 
جردنا الأسطورة ما يعلق بها 0 تدحلات مكشوفة للرواةء كتابة 
قصائد ركيكة (مثل» ڈ ثم الزعم انها جزء من الطاب الأسطرري» 
فإن ما يتبقى هو الجوهر. يلاحظ ابن خلدون”“ وهو يقرا أسطورة 
إرم]: 


إن هذه المدينة لم يسمع لها خبر من يومعا من بقاع الأرض 
و التي زعموا أنها نيت فيها في وسط اليمن› وما زال 
عمرانه متعاقبا والأدلاء تقص طرقه من کل وجه ولم تقل عن هذه 
المدينة حبر ولا ذكرها أحد الإخباريينء ولا من الام ولو قالوا إنها 
درست فیما درس من الاثار لكان أشبه. 3 ان ظاهر کلامم انها 
موجودة) e‏ يقول على انها د مشق ٻناء على أن قوم عاد 
ملکوها. وقد ي TO‏ ثبةء وإغعا يَعثر عليها 
هل السحر والرياضة». 


يکڙر ابن خلدون - هنا - موقفاً شاسعاً ومألوفاً اتخذه معظم 
الإخباريين والمفسرين»› وإن يکن منهج ابن خلدون يعد لا 
صياغة هذا الموقف قف بشکل أفضل» غير أنه لا يختلف کٹیرا عن 

المراقف الأخرى إا في نقطة واحدة هي إشارته الثمينة 


1A٤ 


التصل الخامس؛: أكثر من [إرح] 


احتمال أن تكون سيطرة «عاد» على دمشقء التي «امتلكوها) 
وحکموها في وقت ما من الأوقات ر الحقيقي للربط بين 
]ر[ ودمشق. هذه الإشارة سوف تکون مادة الفصل التالى“» 
بينما سن ركز - هنا على ما هو عام في المسألة. إن العلاقة بين 
ارم و«عاد» على المستوى اللغوي» وكما وردت في النض 
القرآني» هي علاقة حقيقية وأبعد ما تکون عن إطار کونھا مشکا 
لغوية. لقد إعتقد ابن إن ما ل بعض المفسرين الذين 
حللوا (سورة الفجر) تحليلا دينياً ولغوياًء على الربط بين [إرم] وبين 
«عاد» إنما هو «ضياعة الإعراب»“» ففي لفظة ۆذات العماد) 
رای هؤلاء نها صفة ةد ٺم حملوا «العماد على الأساطين) أي 
تصوروا الأعمدة على أنها تعني بناء معمارياً اسمه لذات 
العماده» وهذا ما تسببت به قراءة ابن الزبيرء الذي أجاز قراءة 
فإإرم ذات العماد باعتبارها صفة «عاد». 
المتوقعة في منهج ابن حلدون السوسيولوجي» ولكنه في المقابل يلي 
علينا الاعتراف بان قرأءة ابن الزبير قل سىت ) في النهايةء في 
نشوب «أزمة) حقيقية» على مستوی قرأءِة الأسطورة في ضوع 
المنهج اللغوي» بين المفسرين والإخباريين» بل وكذلك في حدوث 
بلبلة لا حدود لها بين المسلمينء إذ صار بوسع المسلم أن يقرأ الآية 
على هذا النحو: ألم تر كيف فعل ربك ثم: فإبعاد إرم ذات 
العماد» بينما يكن لمسلم آخر أن يجادل في القراءة ويقراً السورة 
على نحو مختلف: وام تر كيف فعَل ربك بعاد . ارم ذاتثت 
العمادي. في القراءة الأولى لابن الز س تکو ن [لرم] صفة لعادء 
بينما في القراءة الثانية تكون إضافة. يترّب على ذلك أن [إرم] إذا 
ما أعثّبرت صفة فإنها في هذه الحالة تكون اسماً لمدينة أو قبيلة أو 


۸٥5 


إرحم ذات العماد 


أمة تنسب إلى «عاد». إن الإخباري الوحيد الذي يقول بكون 
(«عاد» أمة هو ابن عباس» وهذا الأمر تۇ کده النقوش التي عثر عليها 
المنقبون في خرائب ئب ثمودء وسنرى دلالة ذلك فيما بعد» فالفرق 
الجوهري بين ا (أمة) وبين کونها (مدينة) هو فرق جوهري 
آحد ته قراءة لغوية للسورة القرأنية. وهذا ما يدعونا اك ٳٻداءِ أقصى 
اهتمام مکن بقرأءة أبن الزبير الحاسمة وامجذرية. a‏ ابن 
خلدون مثلاً على ما يسميه بالمضحكات فيما يتصل بالأسطورة 
فیقول: 
اومن الأحبار المستحيلة [...] ما ذكره البکرى“ في بناء المدينة 
السماة ذات الأبواب تيط بأكثر من ثلاثين مرحلة وتشتمل على 
عشرة آلاف باب. والمدن أتخذت للتحصن والاعتصام وهذه حرجت 
عن أن بُحاط بها» فلا یکون فیها حصن ولا معتصم» وکما نقله 
السعودي أيضاً في حديثه عن مدينة النحاس وأنها مدينة كل بنائها 
نحاس» بصحراء سلجماسة ظفر بها موسى بن نصير في غروته إلى 
المغرب» وأنها مغلقة الأبواب وأن الصاعد إليها من أسرارها إذا شرف 
على الحائط صَيِقَ ورمى بنفسه فلا يرجع آخر الدهر» في حديث 
مستحيل» عادة من حخرافات القصاصين. وصحراء سلجماسة قد 
نفضها الركاب والأدلاء ولم يقفوا لهذه المدينة على خبر [...] ولقد 
عد أهل النظر في المطاعن في الحبر استحالة مدلول اللفظ وتأويله أن 
يؤول با لا يقبل به العقل). 
ما لم يلاحظه ابن خلدون» وهو يُسلط سيف النقد الجارح على 
البكري والسعودي» أن أسطورة «مدينة النحاس») ا یتحدث 
عنهاء والمعتقد نها موجودة ف فى الصحراء حیث ا الإنسان 
ليرمي بنفسه من أعلى شرفاتها وينزلق في اللازمن» هي أسطورة 
غير منفصلة (غير مستقلة تماما عن أسطورة [إرم] بل هي ذاتها 
أسطورة [إرم] ولكن بلغة أكثر تكثيفاًء فالنحاس وهو معدن ناري 


۱۸٦ 


القنصل الخامس؛ أكثر من اإرح] 


يضاهي قيمته الرمزية ادن مماثلة كالذهب والفضة ااا 
ثمينة كالزبرجد والياقوت واللۇلۇ يقوم» عملياً مقام ک وکب ناري 
مائل (الشمس أو القم). ولأنها تقع في الصحراء تاماً مثل [إرم] 
فان من يدخاها لن يدحل مكاتأ أرضيا يستطيع مغادرته والعودة إلى 
قبیلته» بل سیصبح جزءاً منها. الإنسان الباحث عن «مدينة 
النحاس» الصحراوية لكي يُصعق وبرمي بنفسه من أعلى شرفاتها 
فلا يعود إلا آخر الدهر (الزمن) هو نفسه الإنسان العائد إلى مكانه 
الأولء موطنه القدي: الجنة. أما عودته من اللأزمن فهي تكرار لبعد 
المأساوي فى البحث عن المدينة العجائبية؛ أي النفي من جديد 
وتکرار محاولات العودة د ئم النفي وهكذا اف ما ل نهايةء وتلك 
هي بالضبط دلالات قول الرسول الكريم (ص): «ألا إن الزمان 
یعود کهیئته الأولى». عودة الزمن إلى نقطة بدئهء هذه» لن تحدث 
9 عبر اكتشاف المدينة العجائبية المضاءة وسط الصحراء» وليس 
في أي مکان آخر. 
إذن» تنتقل [إرم] هذه للمرة إلى المغرب «(صحراء سلجماسة) وترتبط 
بعصر الفاح المسلم موسى بن نصيرء وبذا يتوطد استنتاجنا القائم 
بأن الفتوحات الإسلامية قامت بتدشيط الخيال العربي الإسلامي 
حيال «المدينة الذهبية» بجا هي ذکری دفينة (عن الكان الأول في 
السماء) وحسب» أما جذور هذا الخيال و«تاريخه» فإنهما يردان 
إلى زمن ميثولوجي. أليس منطقياً أن نساءل عن سر هذه العلاقة 
بين الصحراء والمديدة العجائبية؟ لا بد أنتا ج من جدید 
بالاستتتاج ذاته» فكل عالم لاعضوي هو موطن أسطورة عن عالم 
عضوي ا ضائع» ييحث عنه الإنسان» وتلك وأحدة من 
الحقائق التي عرب عنها أسطورة [إرم] أو «مدينة النحاس في 
سلجماسة» الغربية. ومع هذا فإن للهمداني رايا آخحر انا 


AY 


ار م ذات العماد 


بالتأمإ › فهو يعتقد بان كلمة [إرم] تعني مدينة لا («أمة») وهو 
المعنى الذي آثار حفيظة ابن خلدون. يقول الهمداني: «يقال: وما 
بھا طوری وما بھا ارم وما بها ديار» وهذا يعني حسب الهمداني 
أن [إرم] التي هي برأيه كلمة «(حمير برية؛ قدية تدل على لمدينة» فيما 
دل كلمة «طورى» على «الطور» السريانية بعنى مرتفع (و 
جبل)' “. إن سائر الاجتهادات اللغوية بشن [إرم] تدورء فعلياء 
في فلك تأويل (سورة الفجر) والسور الحايثة لها (الأحقاف. 
المؤمنون) ولذا لا مناص من سلوك هذا السبيل في الحدود الممكنة» 
مع اننا نعتقد أن تحليل هذه السورة ممكن فقط في إطار ربطها ببقية 
السور القرآنية. 

برأي الإمام فخر الدين الرازي' '“ فإن آية ألم تر كيف فعل ربك 
بعاد إرم ذات العماد4 تثير مسائل عدة على الصعيد اللغوي 
والسوسيولوجي. 


أولأ: تحدَدٌ سورة الفجر ثلاث جماعات بشرية (من العرب 
المتقدمين وسواهم) هي: عاد» وڻمود» و(فرعون على سبيل 
الإجمال» حيث قال تعالى: فصب عليهم ربك سوط 
عذاب. ومع أن النص القرآني» كما يرى الرازي» لم بين 
كيف كان العذاب ولا صورته التفصيلية - هنا - وترك آمر 
ذلك ا آخری هي (سورة الحاقة) التي سوف تعلمنا أن 
مود هملكت بالطاغية 4 ا« قيما آُهلکت عاد «(بریح 
صرصر» إلى قوله تعالى: وجاءَ فرعونَ ومن قبله 
والمۇتفكات بالخاطعة فإن من ا-لجائر قراءة النص القرآني 
الموزع على آيات وسور عدة بوصفه وحدة عضويةء وأن 
كل جزء فيه يشل جزءا من نظام السرد القرآنى» ولذا فإن 


1A۸ 


النصل الخامس» أكثر من إارج] 


الجماعات البشرية الثلاث ترتبط على نحو ما بمسألة 
[إر]. 

يرد اسم «عاد» عند سائر الإخباريين باحتلافات يسيرة 
هکذا: هو عاد بن عوص بن [إرم] بن سام بن نوح. 
حسب بعض القراءات جعل اسم «عاد» اسماً لقبيلة» كما 
تقال لبني هاشم (مثا: هاشم ولبني تميم: تميم. وقد رُعِم 
على نطافق واسح في کب القدماء من العرب وروایاتهم» 
أن «عاد» التي يرد ذکرها و في القرآن هي (عاد الأولى» 
بدلالة الأية القرآنية: ران هلك عاداً الأو لى بینما يقال 
للمتأحرين «عاد الثانية» أو ما یسمی ب «عاد الأخحيرة). في 
هذا الإطار يظهر اسم [إرم] على أنه الجد لأعلى لعاد. ثمة 
اعتقاد يثيرة الإخباريون والمفسرون يضع المسألة - برمتها - 
أمام مفترق طرق يصعب الإفلات منه؛ فإذا اا بان 
المعقدمين من العرب البائدة ومن بينهم «عاد» القبيلة يسمون 
ب «عاد الاولى» فإن هؤلاء يُعرفون ب رم[ نسبة إلى 
جذهم. . على العكس من ذلك فإن قراءة أحرى يمكن أن 
تفضي إلى معنى مضاد تتحول فيه القبيلة إلى مدينة» أو 
اسما لبلدة عاش فيها ھۇلاء: وبالتالي فإن ذلك سوف يفتح 
السبيل مام الاعتقاد بأن هذه المدينة رما كانت («دمشق»» 
وربا «الإسكندرية». لكن هذا كله قابل للتغيّر إذا ما 
استخدمنا قراءة أحرى لكلمة [إرم]. 

حسب رأي الرازي» تعني الكلمة «أعلام قوم عاد التي 
کانوا فا غل م الا وغل ف و 
وبري شاعر قديم» هو أبو الدقيش» فإن «الأروم» هي قبور 
عاد» وذلك واضح في معنی بيته القائل: 


۸۹ 


ار 2 ذات العماد 


بها أرومٌ كهروادي البخت 

إن الطعن فى صحة مثل هذا الزعم سهل للغايةء لأن [أفإذا 
ما سلمنا پان ۰ من العرب البائدة» ومن ينهم «عاد 
القبيلة يُسمون ب «عاد الأرلى» إرم] لست الإسكندرية 
ا مشق» با أن منازل عاد» في الأصل› 
كانت بين عمان وحضرموت وهي بلاد الرمال أو 
«الأحقاف» التي ذكرها القرآن الكر ر : #واذ کر خا عاد إذ 
انذرَ قومه بالاحقاف 04 '“ كما أن دمشق والإسكندرية 
بطبيعة الحال ليستا مدينتين صحراويتين با لا يصح معه 
الاعتقاد بإمكانية وجاهة الزعم. 


ثالثا: برأي الإمام الرازي فإن في قوله تعالى [إرم] وجهي: 

أ: إذا جعلتاه اسماً لقبيلة» کان قوله تعالی [إرم] عطف بيان 
لعادء أي أن النص القرآني سوف يقطع بكونهم «عاد 
الأولى». وهذا أمر محال ما دامت إرم مدينة في الصحراءء 
فيما يفترض أنها دمشق أو الإسكندرية وهما مدينتان لا 
علاقة لهما بالصحراء. 

ب: وإذا ما جعلتاه اسماً لبلدة أو مدينة أو اعلاماً (شواهد) کان 
التقدير في هذه الحالة على هذا النحو: فوبعادي أهل 
وار f‏ ثم حذِف المضاف وأقيم امضاف إليه مقامهء 
في قوله تعالى: واسأل القرية4'» وهذه» كذلك» 
قراءة ابن الزبير» أي على الإضافة: إبعاد إرم. 


من المحعذر رؤية مط المشكلات اللغوية التي تثیر ها قراءة ابن 
الزبيرء التي أذ بها بعس الفقهاء والمفسرين والإحباريين» 
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ذلك بسبب العشابك المُضاعف بين ما هو لغوىي وما هو 
سوسيولوجي› ولحل هذه المشكلة لا بد من إعادة تأويل 
(سورة الفج) بالاستناد إلى رؤية أركيولوجية مع احتراس 
شديد من فهم مغلوط لمقاصد هذه القراءة I‏ التي 
تهدف إلى تجاوز مأزق التحليل اللغوي (الألسني). يعرض 
الرازي أحد أوجه امعضلة اللغوية» ففي إعراب [إرم] هناك 
مستویان:. 

أولا: إذا جعلناه ا للقبيلة فالمعنى المقصرد فی هذه 
الحالة: أنهم کانوا بدواً یسکنون الحیام E‏ وهذه 
تتطلب وجود («العماد)» وهو - هنا - لا بد ان يعني ما رفع 
به الإنسان بيته» خيمة أو خباء» ومفردها «عمود» وييكن 
جمعها في صيغة «غعمد». 

ثانياً: وقد يكون المقصود ب لذات العماد) في هذا 
السياق؛ الإشارة إلى أن «عاد» كانوا طوال الأجسام بحيث 
شبهٹ ف اجسامهم بالأعمدة. 


ومع ذلك ثمة مستوى ثالث لابد من إبرازه ومقاربته بشکل حذر: 
فإذا ما جعلنا المعنى ينصرف إلى المدينة (البلدة فإنه سيكون: أنها 
ذاث اساطن» .أي ذات أبنية عظيمة مرفوعة على الأعمدة» وهذا ما 
تدل عليه واحدة من الإشارات القرآنية الدمينة: #إأتبنون بکل ريع 
آية تعبة تعبثون '» أي علامة أو بناء رفيعاً. إن الرازي»› على أهمية 
اأطروحته «الألسنية) یسیر على خحطی الأحرين» ويشكاك بقوة» في 
منهج التأويلي الذى اتبعوه للمعنى المراد به في هذه الأيات». في 
الان ذاته» بل إنه يرتد عن طريقته الرصينة ویتخلې عن امتیازهاء 
الذي سيّمنحه» مع مريد من الصبر» تفدداً ويز ولذلك فإنه. 


۱۹۱ 


إرم ذات الحماد 


يسارع إلى الاستعانة بالأسطورة لتفسير السورة القرآنية» وهذا - 
برأينا - ما لا يليق بقراءة مختلفة. يقول: 

(روي أنه کان لعاد ابنان: شاد وشدیده و وف ثم مات شدید 

وخحلص لشذاد فملك الدنيا ودانت له ملو کهاء د فسمع بذ کر دة 

فقال: أبني مثلهاء فبنی [إرم] في بعض صحاری eT‏ 

وكان عمره تسعمائة سنة وهي مدينة عظيمة قصورها من الذهب 

والفضة وأساطينها من الزبرجد والياقوت)< .٠‏ 
المشكلة التي تصادفنا في تحليل أسطورة [إرم] من المنظور الديني 
الصلب» على أهميته الأخلاقيةء تكمن هنا: ماذا لو أن الإنسان 
وصل ذات يوم» وبالفعلء إلى ا لجنة؟ ماذا سيأحذ منها؟ يتضح من 
سياق الخطاب الأسطرري أن البدوي الذي دحل [إرم] وهتف مع 
نفسه مبتهجاً: إنها الجنةء لم يأحذ منها سوى الدليل على وصوله 
إليهاء أما الكوث فيها فمستحيل. فكما أن الواصل إلى «مدينة 
النحاس» في «سلجماسة» 4 صق ثم يرمي بنقسمه من على شرفا 
أي يضيع» فإن الواصل إلى [إرم] لن يتمكن أبداً من البقاء فيهاء 
لأ قر الإنسان الذي رتبته المشيغة الإلهيةء أن يظل في الأر ضٰ 
وأن لا يعود إلى السماء إلا عبر الحلم. ولكته وعبر الحلم» بوصقه 
هبة إلهية حكيمة» يستطيع رمزياً لا أن يعود إلى الجنةء بل أن 
ينشي ۽ في مخياله ا لجمعي» ومع الوقت» نظاماً e‏ لاسترداد 
احق الرمزي في العودة إلى ما لا نهاية من الرات إليها. 
أسطورة [ارم] التي سعى المغسرون والإخباريون والفقهاء إلى تأويلها 
على أساس كونها مشكلة لغويةء وأحياناً ذات منطوق أخلاقي 2 
وعظي (تنحصر في هذا النمط من التحليلات) وعماياً ي طا 
کونها تذکیراً بالقصاص من الکافرين وزجرٍهم عبر تبيان أن «عاد» 
الأول بنث شيعا عظيماً ثم هلكت بالريح الصرصرء لأنها كفرت 
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بنعمة ربّها؛ فيما هي» بالإضافة | إلى هذا الجانب اللمشرق با لمعاني 
الإنسانية» أسطورة فا اماظ الحلم البشري بالعودة الرمزية لى 
الجنةء والمدينة في هذا النطاق تتوحد مع الجنة في بيئة إيكولوجية 
وأحدة. 


*% % %# 


حتی في سَعیهم إلى ربط (سورة الفجر) ب (سورة الأحقاف) وهذه 
ب (سورة الشعراع فإن كل ما حصل عليه مفسرو القرأن يعحدد في 
الات 

٠ي‎ 


إن عاد لم[ هي نفسها «عاد الأولى» التي کان اهلها ينحتون في 
JE‏ وهؤلاء شأنهم شأن «ثمود» کانوا يقطعون 
الصخر: کرد الذين جابوا الصخر بالواد4" “. في هذا الإطار 
ستبدو (عاد) و«ثمود) معمائلتين تماما لا من حيث المصير التاريخي 
الأساوي الذي حل بهماء وإنما أيضاً من حيث كونهما من القبائل 
التي السنمت بقوة ة حارقة» بطول قامة أسطوري: «كان طول الرجل 
منهم أريعمائة ذراع وکان يحمل الصخرة العظيمة فيلقيها على 
الجميع فیهلکوا» ۰ 

لابن كثير؛ المفشر الأكثر ثقة وأهليةء رأي هام في هذا الصدد. إنه 
يربط بين أسطورة [إرم] وبين النبي (هود) على هذا النحو: «هود بن 
شالخ بن أرفخشذ (أرفکشد) بن سام بن عبد الله بن رياح بن 
ا لجارود بن عاد بن عوض بن إرم بن سام بن نوح» من قبيلة يقال 
لهم: عاد بن عوص بن سام بن نوح» وکانوا عرباً یسکنون 
الأحقاف وهي جبال الرمل وكانت باليمن من عمان وحضرموت 
بأرض مطلة على البحر يقال لها الشحر؛ واسم واديهم مغيث 
وکانوا کثیراً ما یسکنون الئیام ذوات الأعمدة الضخام كما قال 


AF 


أرم ذات الحماد. 


الله تعالى: ألم تر كيف فعل ريك بحاد. إرم ذات العماد). وعاد 
هذه هي (عاد الأرلى» فیما (عاد ا هي عاد المخأحرة. ما همتا 
من استنتاج ابن كثير هو التالي: أن [إرم] تنسب إلى قبيلة. عزبية 
بائدة تعرف ب (عاد الأو لى) وبالتالي فإن هذه الملدينة العجائبية 
فی اليمن لا فى دمشق أو الإسكندريةء كما اها ليست (تدس أو 
«مدينة النحاس في صحراء سلجماسة. بالمخرف»: 


لا شلك أن هذا النمرذج في الاستستاج شالع ومألوف عبد 
الإخحباريين ر أنه يتضصمن شيعا e‏ هو تفتیكد ابن 
اکير لارعم القائم بان مدينة دؤارة «تكون تارة في دەشق 
وتارة أخرى في الإسکندریتم “» وهو على العکن و 
احرين» يضعها في اليمن الموطن التاريخي لعاد الأولى. ذا ا 
بهذا الاستنتاج» لاغر اض النقاش. فإن هدفتا لا بد أن يتحدد فى 
نقطة مر كزية هي الفصل بين الحقيقة التاريخية القائلة بأن. (عاد 
الأول عاشت في اليسن القديم» وبين اللحقيقة الأسطورية' التي 
تدعي وجود [إرم] هناك. 

عاد وهود في «الأحقاف»: 

طالما أن دعوة هود التوحيدية. ارتبطت ب (عاد الأرلى» فإن. 
المفسرين والفقهاء والإخباريينء ولأسباب. غير مختلفة كثيراً؛ قاموا 
باستخدام ذخيرة النص المقدڏس لإعادة إنشاء. ا-لخطاب اليثولوجي 
عن [إرم] بوصفها مدينة تدل على ازدهار حضارة عاد القدية. ولا 
يعدم المرء رؤية هذا الإنشاء المنظم حتنی عند ابن کثیر نفسه»ء الذي 
يرفض وضع [إرم] في أي مكان آخر غير اليمن؛ ولأجل فهم معمق 
لکل الجوانب سنتوقف أمام طريقة تحلیل الخطاب الديني لمسألة 
[إرم]: جاء هود النبي إلى عاد مُرسَلاً من ربه لینذر قومه ولکنهم 
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ا }لا إن عاداً کفروا ربهم الا بُعداً لعا 
هوده. وبشهادة النص القرآنى فإن عاداً هذه كانت قبيلة مر 

لإوأترفناهم في الحياة ادنيا بل إن سائر الأيات القرآنية ت 
بعادء أشارت إلى هذا ال جانب (سورة براءة» إبراهيم» الفرقانء 
العنكبوت» ص» ق). واستناداً إلى هذه النصوص» وإلى معتقدات 
عربية قدية» جرى تحديد مرايا أحرى» نادرة» للقبيلةء إذ تميزرت 
بکوتها أ أول من عبة الأصنام: بعد الطوفان جما يعني أنها كانت شعبا ) 
ونيا قديا» كما أنها اقترقت عن سواها من القبائل ا 
بحصولها المبكر على «امتياز». وراثة شعوب زائلة مع الطوفان كما 
پزعم» إذ «كانوا خلفاء في الأرض بعد قوم 8 في هذه 
الحالة يرتكز اللنطاب. الميثولوجني عن «عاد» على حقيقة أسطوريةء 
سام بها بين. الإحباريين مفادها أن. «عاد» القبيلة ال نية» نشأت. 
على أنقاض «بشرية أولى» زالت مع الطوفان وتمكنت بقاياها 
الضعيفة» من الإفلات من الهلاك السماوي. والصمود. فضلاً عن 
هذاء يعتقد أنها قد. عرفت نمطا من القوة امتزج بالترف 
ول البصطة"" فى العيش^ "» فصازت هذه المزايا دليلاً ساطعاً على 

حقبة تقترن بازدهار شعب. ولي غامض» کما أن الله سبحانه 
وتعالن «جعلهم أشد أهل زمانهم في. اللقة والشدّة والبطش» كما 
يقول ابن كثير. ومن ساثر السور. القرانية التي لها صلة ب (عاد) 
و(هود) النبي» نعرف آنها ظهرت؛ قبل (ئمود) بوقت طویل؛ 
وأحيراً: إن هؤلاء كانوا «عرباً حفاة متمردين»". طبقاً لهذا 
التوصيف المقتضب فإن نشوء [إرم] كمدينة مزعومة» ارتبط» على 
نحو وثيق للغاية» باسم هذه القبيلةء وإن المدينة كانت عنوانا 
لازدهار حضارة قديمة عرفها العرب القدماء» ولكننا لا نعرف عنها 
أي شيء تقريباً. لكن هذه المدينة مع ذلك» كان محكوماً عليها 
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فی الأصل» بالروال والمناي ڦفهي بوصفها («جنة أرضية) لم تکن 
سوى نموذج قدّمه الإنسان في سياق نزاعه مع إلهه. 

تدمير المدينة؛ إذن؛ وزوال تلك (الحضارة) ماثل إلى حد بعيد 
لتدمير سد مأرب وزوال «جئات عدن» بعد السيل العرم» وهو أمر 
عاشه العرب القدماء كتجربة روحية» بعمق» لدرجة شاع معها 
الاعتقاد بأن تلك الحضارة العظيمة زالت بفعل «فأرة) تعبيراً عن 
احتقارٍ تالٍ» وسخرية تالية» من وهم الإنسان بعظمة ما يصنع 
مقارنة بعظمة الخالق المعسامي والمفارق. ولأن الوثنية بدت وكأنها 
ترید تأسیس مموذج رضي بديل» لتقطع الطريق نهائياً على الإنسان 
في طموحه للعودة الرمزية إلى الجنة السماوية؛ فقد كان العقاب 
مدمراً. في هذا الإطار يعخذ الصراع بين امقس والدئس 
السماوي والأرضي» الحقيقي والزائف عدا جديداً مع ذيوع 
أسطورة [إرم] كنزاع بين «جئة أرضية زائفة» وزائلة بفعل قوة 
غامضة؛ وبين «جنة سماوية حقيقية) غير قابلة للزوال. لاحظنا عند 
الكلام عن المكان المعدس» كيف أنه كان مادة مثالية لتصورات 
القدماء من العرب»› عن العلاقة بين ما هو أرضی وما هو سماوي؛ 
فإذا كان النموذج الأرضي يستمد قداسته من نموذج أعلى فإنه يظل 
بعیداً عن کل خطر محتمل» على العكسن من هذاء فإن (النموذج 
الزيف) سيكون عرضة للدمار. الكعبة (مثا با هي نموذج مقس 
يقع بإزاء البيت السماوي (الصراح)» تماما وإلى حدٌ تخل معه 
الإخباريون الأمر على أنه (لو سقط حجر واحد من الصراح لسقط 
فوق الكعبع " فإن شرفها وقداستها كانا مصدر حماية مطلقة» 
وبفضل ذلك تول الو ادي القاحل الخالى من أي اثر للحياة إلى 
مكان مزدهر تتفجر فيه عيون الاء وتقصده القبائل. وعندما قال إن 
الله سبحانه وتعالى نقل «قرية» من قرى الشام إلى الطائى-""» 
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فإن هذا يعني أن مكة انتقلت بفضل (الكعبة) من العالم 
اللأعضوي إلى عالم عضوي: من الجدب إلى اليضب» من الخطيئة 
(الصحراء إلى الإيان» بينما تعاقب السماء عقاباً مدمراً مدينة 
[إرم] الاأئثمة ة والخاطعة والزيفة وتشي فيها الخراب. بوسعنا أن 
نفترض وجود صلة غير مرثية بعد» بين ا اليمنية عن انهيار 
مرب وخراب (جثات عدن) وبين أسطورة [إرم] على الأقل من 
هذه الزأوية. فالاصل في حراب ما هو زائف» وجوده في حیز 
التنافس مع المقدس (عتّوا على الله بلغة الثعلبي) وسنرى ذلك مع 
رالقليس] الذي دمر بينما نحت الكعبة من خراب أبرهة بفضل الطير 
الأبابيل. 

إن دلالة الآية القرآنية كما يستخدمها المفسرون (فى هذه الحالة: 
ابن کثیر مثلا) ترتبط بسورة (الشعرأء)» فبعد أن ر قصة قوم 
نوح ثلمح إلى قبيلة (عاد): فو کذټٹ عاد المرسلين إذٌ قال لهم 
أحوهم ألا تتقون. أتبنون بکل ريع آي تعبثون. وتتخذون مصانع 
لعلکم تخلد ون هذه (الآية) التي تبنيها عاد في کل مکان 
هي رأة الأرضية المزيفة) التي یراد لها أن تکون ll‏ في خلود 
الإنسان بالضد من مشيئة خالقه. ويدعم هذا التصور» عن مقاصد 
السورة القرآنيةء التأكيد القاطع مامد کم بأنعام وټین 
وجات وعيون ي وهي الجنات عينها التي عرفها اليمنيون 
القدماء رجثات عدن). ولكن إذا أخذنا بنظر الاعتبار أن المقصد 
من الآيات» في التحديد ال جغرافي الدقيق: صحراء الأحقاف 
وعدن» فان جزعاً من الإشارة إلى ]لر[ سوف پنصرف صوب 
أسطورة السيل العرم بعد انهيار سد مأرب. يعطي النص القرآني في 
نطاق هذا التصررء دعماً غير محدود. يقول النص القرآني: «إفأما 
عاد فاستكبروا في الأرض بغير الحق وقالوا من اشد منا قوةي(' "» 
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وهی دلالة على ان (عاد) بسطت فی وقت ما من الأوقات ساطتها 
القبلية دون منازع» فى رانا واسعة من الجزيرة العربية. 
وتضع (سورة الاحقاف) قبيلة (عاد) في موضعها تماما کشعب 
وثني صد بقوة» کل محاولة لنشر ديانة توحيدية مبكرة بعد 
الطوفان الأسطوري: لراذكر أا عاو إذ انلز قومه 
بالأحقاف 04 “. لكل ذلك جاء العقاب مدثراً: زوفي عاد إِذ 
أرسانا عليهم الريح العقيم ما تذر من شيء أتت عليه إلا جعلته 
کالر ميم" وكذلك: فلوأنه أهلك عادا الأولى وثموداً فما 


اة بق یی" ". 


برأي اين كثير (البداية والنهاية) فإن المقصود من أية: أتبنون يكل 
ريع آية تعبشون 4“ أُنکم E‏ بناءٌ عظيماً 
هالا كالقصور ونحوهاء تعبثون ببنائها «لأن لا حاجة لهم فيهاء 
وما ذاك إلا لأنهم كانوا ا الخيام»““. هذا التأويل الذي 
تحطمه جملة تناقضات ينسف من الأساس كل التصور المبني على 
أن [إرم] کانت آي (علامة) على ازدهار عاد الاو لی“ وذلك لن 
a‏ - لا معنى له إلا للدلالة على 
العبث؟ ولكن كلمة (تعبثون) لا تعني بالضبط أن ما ينى اتُخذ 
للھی وعدا هذا فإن البناء العظيم كالقصور ونحوها لا ینسجم مع 
وجود خیام؟ لا بد أن ثمة تاولا آحر يکنه أن يضع مسألة [إرم] 


في موضعها الصحيح. 


تلفت انتباهنا فى هذا الصدد كلمة (ريع) ذات المعنى المزدوج: 
جبل وزرع و زيادة في امحاصيل) ولا تزال هذه الكلمة متداولة 
حتى اليوم بالمعنى الفا (الزيادة). لقد استند ابن كثير وسواه من 
الفسرين إلى المعنى الأول فقط. بينما نرى أن ابن منظور ا 
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للمعنى الثاني قيمته الفعلية استناداً إلى حديث ابن عباس (رض): 
(لكل مسكين مد حنطة ريعه) أي: حصته من الطعام؛ لن کل 
زيادة هي .ريع (وراع الطعام ورا أي صارت له زيادة في الطحينء 
ورع م التذر فصل ما يخرج من البزر على صل ". بيد أن ابن 
کثیر وآخحرین فضلوا استخدام کلمة (ریع) بمعنی مرتفع أو جبل (أو 
لطريق التفرج عن الجبل) لتطابق فحوى تفسيرهم مع هذا المعنى. 
إذا سلمنا بالمعنى اراد من (الريع): الزيادة في الطعام فان تفسیر 
الاية سوفن يستقیم: فالبتاء العظيم يتربط بنماءِ وزيادة في الطعام» 
وهذا يعني إن عاداً عرفت بالفعل حضارة مزدهرة زراعية الطابع» لا 
حضارة بدرية رعوية مكنتها في نهاية المطاف» من امتلاك جنات 
وعيونے". 
أما العبث في هذا البتاء فإتعبون فلا شك أنها للدلالة على الروح 
الوثنية التي كانت طاغية ومتفشية في معتقدات عاد الأولى؛ والتي 
۰ في إطارها الريان برسالة (هود) التوحيدية. وهذا ما يدل 

عليه ربط (عاد) بعبادة الأصنتام إان انتشارها. من الم کد ان تفسیر 
این کنیر لا يقدم حلا حقيقياً للمشكلة بل على العكس فإنه يقرم 
بتعقيدها؛ فإذا كانوا يينون القصور لأجل العبث فلماذا يواصلون 
السکن في الخیام؟ لا بد ن تأويل اين كثير اصطدم بخطاً منهجي 
وآخر لغوي؛ فكلمة (العماد) لا تعني (العمد) التي ثرفع بها الخيام 
والأخيية؛ وحسب ابن منظور في (لسان العرب) فإن المعنى الذي 
قصده النابغة الذيباني في قصيدته: (يبنوك تدمر بالصفاح والقمد) 
رالد بها أساطين الرخام؛ وسنذا فهم للكلمة ينسجم مع قوله تعالی: 
وٹمود الذين جابوا الصخر بالواد التي ترد مباشرة بعد كلمة 
ۋالعماد. أا اللاطاً المنهجي فیکمن في انه يقیم علاقة مستحيلة 
بين كون المنشأًة المُقامة هي من الحجارة أو الصخور أو الرحا» 
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وبين الهناة الذين هم رعاة أغنام وماشية؟ سوف نعتقد» منذ الآن؛ 
بأن مقاصد اين كتير اتية على فهم كلمة (ريع) بعنى الرتفع لن 
تغير قيد أملة من استنتاجاتناء بل ريا ستقوم بدعمها بصورة غير 
مباشرة؛ فإذا كانوا يشون القصور فوق الرتفعات فإن هذا ينفي 
عنهم صفة البداوة؟ 
من الحتمل أن «حضارة» عاد المفترضةء والتي لا يوجد بحوزتنا أية 
دة أركيولوجية عنها؛ ولکنها قد تکون سبقت ال نشو 
«حضارات» مالك جنوب غرب الجزيرة العربية (سبأً بالدرجة 
الأرلىء» وریدان وحضرموت وقتبان) قد حلفٹث ذ کریات ف في 
ذاكرة القبائل ا التي حفظت لنا عدداً کبیراً من الأساطير 
المعصنلة بهاء وییدو أن بعضها اندمج بأساطير مالك ال جنوب» بحيث 
بدا أن أسطورة انهيار سد مأرب كانت» ويصورة ما من الصون 
هي ھی التعبیر ئن عن زوال ذه الحضارة؛ وذلك ا 
العرم» وأسطورة زوال عاد بالريح الصرصر من 
فغال فى تفسير الجوانب الافية في القصة التاريخية» المشوشة 
ف عن اضمحلال» ثم زوال القبائل العربية القدييةء وبالتالي 
تلاشي أي اثر لا يفترض آنه «حضارة مبكرة) احتضنت خر بتها 
الجزيرة العربية. لا تكشف عن مثل هذا الاحتمال أية رقع رنه 
موثوفة ونهائية» كما لا توجد بطبيعة الحال أدلة رکز اة 
اة بل تکشفض عنه مجموعة من الأساطير والمرويات» التى 
لا يلك أي مؤرخ أو باحث حصيف حق رفضها؛ فيما يمكن 
بالضد من هذا الرفض غير النادرء إعادة تحلیل المرويات والقصص 
والحكايات والأساطير بوصفها (مواد) ت رکتها جماعات بشرية 
زائلة؛ قد تكون بثابة (لقى أثرية) في حقل الدراسات الإأثدولوجية 
من حيث القيمة الأول ت انتظاراً لأدلة أكثر حسماً بصدد فرضية 


o 


الفصل الخامس: أكثر من لإرجا 


(الحضارة الزائلة) هذه. ولکن ښ جانب ما» يتعین القول: إن من 

غير المعقول أن العرب توا ا اا إثر جيل أسطورة هذه الحضارة 
دون ساس تاريخي»› أو على الأقل» دون أن یکونوا قد عاشوا في 
طفولتهم البعيدة جربة من هذا النوع؟ و ا أن هذه المرويات 
كانت شاثعة في ثقافات عرب ما قبل الإسلام» والرسلام سه لم 
ينظر إليها بتحفظ قط بل ساهم في استخدامها في منهج وعظي 
شديد الجادذيية e E ENS‏ 
لا تقهر. ثمة أسطورة شهيرة ترتبط بأسطورتي (سدّ مأرب) [el‏ 
قف عندها المفسرون والإخباريون و »> نعلي أسطورة 
(وفد DG‏ التي سنعال جها بالتفصيل في الفصل التالي؛ لأنها 
براینا تعر ضس وا متازاً عن آلیات زوا وتلاشي هذه «الحضارة) 
امفترضة. 

%* % % 

يرتبط هلاك (عاد) بحسب الثص القرآني» والميثولوجيا العربية 
القديمة بزوال [إرم]. ولكن أسطورة هلاك عاد ترتبط بأسطورة 
أحرى هي «وفد عاد» الذي أرساته القبيلة إلى ر للاستسقاء 

بعد ثلاث سنوات من الجفاف والعطش. (اتعرض قوم عاد للقحط 
e‏ عنهم المطر ثلاث سنوات حتی جهدهم ذلك. کان الناس 
إذا جهدهم ا ذلك الرمن فطلبوا الفرج من الله إنما يطلبونه 
پحر مه) مکان پيته آي الكعبة). كانت الكعبة معروفة» فى ذلك 
الزمن کبیبِ مقدس» وقد حكمها العمالیق' وکان سیدھم إِذ 
ذاك معاوية بن بكر وكانت أمه من قوم عاد واسمها [جلهدة ابنة 
الخثبري]. فبعثت عاد وفداً؛ قريباً من سبعين رجلا فمروا بمعاوية بن 
بکر فی ظاهر مكة فنرلوا عليه؛ فأقاموا عنده شهراً يشربون الخمر 
تغنيهم (الجرادتان) وهما قينتان لعاوية» وكانوا قد وصلوا إليه في 
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شهر. فلما طال :مقامهم عنده .وأخحذته شفقة على قومه واسعحيى 

منهم أن يأمرهم بالا تصراف کے فصيدة يعرض لهم يها 

بالانصراف» وأمر القينتين أن تغنياها. فعند ذلك به القرم U‏ جاعوا 

له فنهضوا إلى الحرم» ودعواء فدعا داعيهم وهو (قيل بن عن) فأنشاً 

الله سحابات ثلاثاً: بيضاء وحمراء وسوداء. ثم ناداه مُناٍ من 

الشتضاء' 

اختو لنقفسك ولقومك من هذا السحاب؟ 

قال: 

ب السحابة 2 داء اکر السحابب اء فناداه 

u‏ 0 جعطاشه مدا 

إا بنى اللودية ““ الهّمدا. 

وساق الله السحابة السوداء التي اختارها قيل بن عنزء با فيها من 

النقمة؛ ى عاد حتی کانت دخرج عليهم من اد يقال له المغيث› 
فلما رأوها استبشروا وقالوا هذا عارض ممطرنا». لكن الريح سرعان 

ما دقرت کل . شيء: «وکان اول مَنْ أبصرَ ما فيها وعرف أنها ريح 

فما یذ کرون؛ امرأة يقال لها :(فهد)۔ فلما تبٹنت ت ما فیھا صاحت 

ئم ص صعقت.» فلما أفاقت قالوا: 

۔ ما رایت یا فهد؟ 

قالت: 

فا وھا کو التار أمامها رجا يقو دو نها فسخرها الله 

س ليا وثمانية ۰ و 3 فلم 

ف من الأو منين»(“, 


النصل الخامس: اڪثر من أإر ج 


لقد دارت حول هذه الأسطورة؛ مثلما حول السورة القرآنية؛ 
حلافات غير قليلة بون المفسرين والإخباريين» يجب عدم التقليل 
من أهميتهاء فابن کثیر (مثلا) يعتقد أن المقصود من الاية الكرية: 
لاوکر أحا عاد إِذْ أنذر قومه بالأحقاف4 هو (عاد الأرلى 
القديمة. لكن أخرين بدو إن إنذار (هود) ثم ذهاب الوفد 
ووقوع الهلاك الجماعي إعا صد به (عاد الثانية). ولهذا الخلاف 
جذوره وأسبابه وأهميته» لأن (عاد الثانية) لم تظهر إلا بعد وقوع 
العقاب اجماعي ونجاة من (عاد) يعرف (باللودية)؛ هذا الفرع 
الذي سوف يندمج نھائاٗ ب (ثمود) ضمن ائتلاف قبلي واسع. ل 
شلك أن تحديد هذه المسألة الدقيقة يعني تحديد معنى [إرم]. فإذا 
کانت رعاد) هڏه هي الاو ی) فهذا يعن أن موطنها هو بالفعل 
منطقة (الأحقاف) في اليمن القدم. أما فهمنا أن المقصود هو 
(عاد الثانية) فهذه موطنها (الحجر الشامية)» وهذا سر الاختلاف 
بين المفسرين عما إذا كانت [إرم] في صحارى عدن م هي 
(دمشت)؟ 
2 ذلك؛ يبدو أن العرب عاشرا» بعمق وجداني وأحلاقي تام» في 
أجواء هذا المعتقدء الذي يرسم صورة ماساوية للهلاك الجماعي؛ 
حتی أن شاعراً جاهاياً هو لقيط بن معمر الإيادي تذ كر ذلك عندما 
جهز كسرى الفارسي جیوشه لقأديب القبائل العربية المتمردة فى 
الجزيرة الفراتية فقال مخاطباً قومه: 
يز جج ون الك تائب بال جراد 


على حخىنقأتيكمفهذا 
أوا ملاككم كهلاك عاد 
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ار 2 ذات العماد 


بل إن المسلمين عاشوا - حتى في ظل الإسلام المنتصر والموحد ‏ 
أجواء المصير الاساوي لعاد ووفدها بالقدر نفسه من الإحساس بأن 
ذكرى الهلاك الجماعي المشؤوم لا تزال طرية؛ إذ يروى أن ابن يزيد 
البكري خرج من اليمن يريد النبي الكريع محمد (ص) لیشکو إلیه 

العلاء ا لحضرمي؛ فم بالزبدة؛ فإذا امراًة عجوز تستوقغه ا 
منه أن يحملها معه معه على ناقته لأن لها حاجة عند النبي (ص) 
وكانت العجوز من بني تميم. فحملها البكري جى زصل الدية 
«فإذا المسجد غاص بأهله» وإذا راية تخفق» وإذا بلال متقلد السيف 
بين يدي النبى (ص)). كان النبي (ص) آنل يستعد لإرسال عمرو 
ابن العاص في غزوة من الغزوات؛ وبعد أن دخل البکري سأله 
ابي (ص): هل بينکم وبين تيم شيء؟ وکان ذلك في معرض 
شكوى البكري من عامل اليمن العلاء الحضرمي. فقال: نعم. ثم 
ذكر له أخبار المعارك التي انتصر فيها البكريون على تميم. ثم عرج 
على ذكر العجوز التميمية فأذنًّ لها النبي (ص) فدخلت. قال 
البكري طالباً حلا لمشكلته مع العلاء: يا رسول الله إن رأيت أن 
تجعل بيننا وبين تميم حاجزاً فاجعل الدهناء. فغضبت العجوز وشعر 
البكري آنه إا حمل معه ا فقال: أعوذ بالله ورسوله أن 
أكون «كوافد عاد»! فقال النبي (ص): وما واف عاد" ““؟ ثم قص 
البكري على الرسول قصة وفد عاد الذي ذهب إلى مكة فاختار 
السحابة السوداء فكان فيها هلاك عاد. وهتاك ما لا تحصى من 
القصص والحكايات والأمثال والأشعار عن ذكرى هذه الأسطورة؛ 
لكن الخالين الانفين يكفيان لفهم أفضل لعنى هذا الاستغر اق 
الوجداني للعرب والمسلمين - تاليا - بذكرى الهلاك الذي حل 
بقبيلة عاد. [شبه شه البكري حمل العجوز إلى النبي باحتيار السحاية 
المهلكة من قبل وفد عاد في الحرم]. لمهم بالدسبة لنا في أسطورة 
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زوال عاد (ارتباطاً بأسطورة الوفد) يكمن هنا: لقد ارتبط هلاك عاد 
وزوالها بزوال [إرم]. ولان الخلافات بين المفسرين والرحباريین 
كانت حول من كان المقصود بهلاك عاد: هل هي الأولى أما 
الثانية؟ فإنهم الحال احتلفوا في تحديد موقع [إرم] المزعوم؛ 
ولذلك لا بد من وضع حدٌ لهذه المشكلة الشائكة عبر تحديد موقع 
عاد وموطنها التاريخي. فإذا كان المقصود هو (عاد الأرلى) فهذه 
موطنها (الأحقاف) من بلاد اليمن القديم رالربع الخالي حاليا) 
والذي يسميه الإخباريون (بلاد الرمل) أما إذا كان المقصود هو 
(عاد الثانية) فهذه تحدذرت صوب الشمال وسکنت مزططقة سے 
الشامية. إن (الأحقاف) عند ياقوت( '““: ج (حقف) من 
الرمل؛ والعرب تسمي الرمل المعرج قافا وأحقافاً 
الهلال؛ وهي الرمل إذا اعوج أيضاً «فهذا هو الظاهر في لغة العرب. 
والأحقاف واڍ ین غمان وأرض اهرت لکن ابن عباس یحدده ما 
بين غمان و-حصرموت. اما قتادة فیری انها رمال مشرفة على البحر 
بالشجر من أرض اليمن. وينقل ياقوت عن كتاب (العين) أن 
الأحقاف جبل ( مط بالدنيا من زبرجده خحضراء لهب يوم 
القيامة» فيحشر عليه الناس من كل أفق» ويضيف: «لكن هذا 
وصف جبل «ق» المذ كور في القرآن. والصحيح أنها رمال بأرض 
اليمن کانتٹ عاد تنزلهاي “٣‏ ولاستکمال روایته عن موطن عأد 
ينقل ياقوت قصة ذات طابع أسطوري يُفهم منها أن العرب كانوا 
نباتة قال: 


وتا -جلوس عند علي ب بن ابي طالب ذات يوم في خلافة بي بكر 
الصديق (رض) إذ أقيل رجل من حضرموت لم ار قط رجلا انکر منه 
فاستشرفه الناس وراعهم مدظره؛ وأقبلٌ مسرعاً وسلم وجثا وکلم أدنى 


Yo 
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ا قال من عمید کم؟ فأشاروا إلى علي (رض) ثم سأله علي: 
أعالم نت بحضرموت: قال: إذا جهلتها لم أعرف غیرها. قال علي: 
أتعرف الأحقاف؟ قال الرجل: كأنك تسأل عن قبر هود؟ قال علي: 
لله درك ما أخطأت. قال: e‏ حرجت راناي وان ي ي 
أغيلمة من الحي ونحن نريد أن نأتي قبره يعد صيته فينا وكثرة مَنْ 

ذکره منا؛ فسرنا في بلاد الأحقاف أياماً ومعنا رجل قد عرف 
الوضوع فاتتهينا إلى كيشب أحمر فيه كهوف كثيرة» فمضى الرجل 
ل تفوت اا د اا ا ی د 
أطبق أحدهما دون الآحر وفيه خلال يدحل منه الرجل التحيف 
متجانفاً فدخلته؛ فرأيت رجلا على سرير شديد الأدمة» طويل الوجه 
كثيب اللحية وقد يبس على سريره؛ فإذا مسستٌ شيعا من بدنه أصبتهُ 
فا یتغیر ورآیت عند راسه کتاباً بالعربية: آنا هود الي سفت 


على عاد بکفر هاب(°“٩.‏ 
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هذه هي الأحقاف» الغامضة والأسطورية التي يعثر فيها الإنسان 
على جشمان النبي كما لو أنه مات تو أو يعثر على جثمان (عاد) 
وسیفه الأحضر؛ وإلى جوارهما دائماً كتابة باللغة العربية كما في 
رواية الأبشيهي)› ولکنها مع ذلك تظل عصية على الا كتشاف لا 
يكاد يعرف عنها الجيل الجديد من القبائل العربية أي شىء 
فيتقصون أخبارها من رجال أسطوريين أيضاً. أما (الحجر) الموطن 
الجديد لعاد الثانية الناجية من الهلاك فهي تتنؤع وتتعدد مثل [إرم] 
إذ هناك (حج و بلاد (دیار) رار في الغرب الشمالي 
من صنعای فضلاً عن (ججر اليمامة) أو (ججر الراشدة) وهي 
موضع بديار بني عقيل. وهناك أيضاً اليج حجر غطفان؛ 
وججر بني سليم واليجڙ - أخيراً - جر ثمود"“. إن کون 
ا لمیجر هی موطن ٹمود؛ أمڑ لا جدال فیه» ولکنها كانت أيضاً من 


۲۰ 


القصل. الخامنس: أجكثر من اإرجا 


موطن عاد التي استوطنتها فيما بعد. سوية مع ثمود. والعلاقة بين 
راو( المتلازمة حتى في المصير التاريخي» تنبني على 
اعتقاد یقول بان «ٹمود کانوا حلفاء عاد كما کانت عاد حلفاء 
نوح). . والعرب لا جد غضاضة. فى إيراد اسم عاد مقروناً بحدذدٹ أو 
صفة هي من أحداث. أو ضفات. مود؛ وهڏا هو معنی بیت زهير 
ابن ابي سلمی: 

كأحسرعادلم لرضعفكفطم 


اراد کأحمر چ فهذه هي ضفتهم الشائعة؛ بمعنى (أبيض» 
والعرب تسمي الأبيض أحمر) فجعل عاداً في موضع (ثمود) .لا 
لأن الضرورة الشعزية فرضت على ابن أي سلمى ذلك وما لان 
الحقائق القدية عن سکنی عاد في الشام (غلمان أشأم) کانت ا 
ثل هذا الخلط المقصود بين شعبين قديين واجها مصيراً تاريخياً 
متماثلا. هذه. (التوأمة) بین عاد وٹمود قد تکون من بين اساسات 
كثيرة وراء أسنطورة (شداد) و(شديد) الشقيقين اللذين بنى أحدهما 
11 فکان ذلك شا في هلاك الجماعة البشرية. وسنرى الدلالة 
الرمزية في هذا التماهي الأسطوري بين الشعبين في ع ادود 
الفاصلة بينهما؛ ومن احمل أن هذا يشکل ا من مصادر 
تكن أسطورة [إرم] والقول بأنها في دمشق أو هي (دمشق). يرى 
النيسابوري"“ إن المراد بعاد هو (عاد الأولى) ولذا يربط بينها وبين 
[إرم] ويقول: 

«لأنهم أولاد عن عزن بن إرم بن سام بن توح فسكوا باسم 


جدهم. وقيل إرم بلدتهم وأرضهم التي كانوا فيها ولم ينصرف قبيلة 
أو أرضاً للعلمية والتأنيث» أي .نسبة إلى [إرم]. 
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إرم ذات العماد 


سنعالج - هنا - المشكلة اللغوية المستعصية التي تثيرها هذه الكلمة. 
برأي النيسابوري: الإرم لأنهم كانوا ينون أعلاماً كهيغة 
المنارة كقوله تعالى: تبون بکل رع ا وعلى هذين الروجهين 
«یکون الضاف محذوفاًء أي أهل البلدة أو الأعلام. وعلى الوجه 
الأخير ل یکون لمنع الصرف وجه ظاهر ولكونه اسم جنس». إذا 
سلمنا جريا بتفسير النيسابوري فإن معنى (العماد» في هذه الحالة 
یکون ما يعمد به: أي العمود. اما إذا كان ة للقبيلة (عاد إرم) 
فا لمعن نهم کانوا بدواً طوال الأجسام وقد شبهت هذه الأجسام 
بالأعمدة. . من الواضح أن كلمة «العماد4 تشكل مصدر أ إضافياً 
من مصادر ا [إرم]؛ والنيسابوري دد دا او اُپعاد 
هذا الالتباس في فھم معنی الكلمتين اللتين تلازمتا تلازماً عضوياً؛ 
فلا يجد مناصاً من القول إن العماد ربا كان صفة الأجسام في 
أهل عاد لا صفة المدينة؛ وهذه الميّزة افیف الأساطير العربية 
القدية فى تصويرها؛ بإضفاء عظمة أسطورية على رجال عاد. وفی 
ج ا ارت ركع ااال یت ا کات 
صفة للبلدة فالمعنى أنها كانت ذات أساطين)““. أي ذات أعمدة 
رحامية. إن حلا للمسألة يبدو بعيد المنال عبر هذا التفسير برغم 
الاستدراك. 

مادة [إرم] كما فهمها ابن منظور؛ فی سياق جديد» حافلة 
بالمفاجآت» فعدا عن کونها تذ کر ا جد أعلى» فإنها بالمقابل 
تذ کر كاسم لمواضع عدة لا ترال موجودة. ف [إرم] هي اسم جبل 
والارام» ملتقى قبائل الرأس» ورأس أروم: ضخم القبائل. لا شاك 
أن المعنى الذي تتضمنه كلمة (الرأس) في القبائل؛ أي الضخمة» 
يدعم معنى كلمة [إرم] ما نها أوحت بفكرة الضخامة في الجسم 
وفي البنيان» ولذلك استخدمت كاسم للقبيلة الضخمة؛ لكننا 


۹۸ 


الفصل الخامس: اڪڻر من ار جا 


نعتقد معنى مواز لهذه الكلمة؛ لأن عاد لم تكن مجرد قبيلة بل 
کانت «اتلافً) قبلیاً ضخماً ضم عدة بطون وفروع؛ وكانت - 
كما يقول الإخباريون - في كل أرض؛ وهذا مصدر إضافي يعزز 
أسطورية شدّاد وقوته ونفوذه على «ملوك الدنيا». إذن» فالمقصود ب 
[إرم] حسب تأويلنا ليس الموضع ولا المدينة؛ بل ذلك التجشع 
القباي الذي لشدة قوته کان يوصف بالعلم؛ أي كالحجارة الصابة 
رص فوق بعضها لتكؤن «آراماً»» وهذا الاسم - برأينا - استعارة 
مباشرة من الطبيعة التي يكن تجميع الصخور في جزء منها وتحويلها 
إلى علم أو شاهد يستدل به» وثمة ملاحظة ثمينة للمسعودي ا“ 
يقطع فيها بکون (قوم عاد کانوا عشر قبائل) وهذا ما يدعمه 
الطيري الذي يتحدث عن فروع وبطون عاد الكثيرة ومنها: آل 
ضمد» والعيودء واللودية» كما سنرى تاليأء وللدلالة على أن [إرم] 
تعني الرس في القبائل الضخمة قول الشاعر: 
داز لأسماءبالعّمرين ماثلة 
كالوحي ليس بهامن أهلهاإرَمُ 
أو قول الشاعر: 
تلك القرون ورننا الأرض بَغْدَهُم 
فمايحش عليهامنهم إرم 
والإرم هنا (كما عند ان سيده الذي يأخحذ عنه ابن منظور: الأعلام 
لعظمها وطولها). بيد أن ابن منظور» مع ذلك» یری أن [إرم] قد 
تكون اسم موضع. ف [إرم] بكسر الهمزة وفتح الراء الخفيفة موضع 
من ديار جذام کقول جریر: 
قدابدّلت ساكن الآرام بعدهم 
والباقز اليس ينحير الآرينا 


۲۰۹ 


إرم ذات العماد 


إن معرفة العرب الجيدة» بالمعاني الغنية والعديدة لكلمة [إرم]» ربا 
ينفي عنها آي اشتباه محتمل بکونها من جذر غير عربي» فهذا 
التنؤع المدهش الذي جده عند ابن منظور وياقوت وسواهم في 
إعطاء زخحم جديد للكلمة» في كل مرة يجري فيها التنقيب عن 
معنى أدق لهاء يكشف عن معرفة تتجاوز نطاق المعنى المباشر لها؛ 
فإذا كانت الكلمة تعني الحجارة التي توضع كشاهد ودليل فإن 
(الرأس) في القبائل هو مَل يتحكم بسلوكهاء يرشدها ويهديها 
ویکون دليلهاء. وقي عضر ما قبل الإسلام الطريل والليء 
بالأحداث والأساطير والوقائع والمعارك؛ عرف العرب القدماء تقليداً 
رما لا یزال یارس بين البدو وسکان الأرياف حتى يومنا هذا؛ نهم 
إذا ما وجدوا شيئاً في طريقهم وتعذر عليهم نقله أو أخذه ر 
الحفاظ عليه» تر كوا فوقه علامة يستد لون إليه؛ و مثا 
وفي حديث سلمة بن الأكوع: «لا يطرح العرب شيعا إلا جعل 
آر اما والرر م هنا: العلامة أو الشاهد. أما ابن سيّده الذي ينقل عنه 
ابن منظور؛ فيحدد العلامة (الډر) با ىجارة› والارام عنده هي 
الأعلام. وبعض فقهاء اللغة حص (عاد) دون سواها من القبائل 
بهذه الأعلام. والواحد من (الارام): إرم. يقول ابن بڙي: کان ابن 
دستوه يخالف آهل اللغة فيقول: ما بها [آرم] على وزن فاعل. إن 
فهم الكلمة على أنها الحجارة يطابق تماما المعنى السالف الذي 
ذهبنا إليهء E‏ عاد وسیطرتها وانتشارها ف في ٥‏ کل 
أرض» بتلك الحجارة التي ترصف في الصحراء هادياً 
ودلیلا. ما لم يلقفت إليه ابن منظور وتجاهله في المعلقات الجاهلية؛ 
يقدم إضافة جيدة. لقد أهمل ابن منظور إمكانية العثور على معان 
أدق عرفها العرب القدماء في شعرهم. وسنجرب _ هنا - إمكائية 
استنباط هذه المعاني. في معلقة [إمرؤ القيس]: 
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النصل الخامس» أڪثر من اإرح] 


ترى بعر الآرام في عسرصاتهسا 
وقيعانها كأنه حب الفلسفل 
وقد أراد امرؤ القيس: الظباء البيض» والواحد منها (ري). بل إن 
زهير ين أبي سلمى ذهب إلى المعنى نفسه في قوله (العلقق °“: 
بهاالعينش الآرام شين خحلفه 
وأطلاؤهاينهض من كل قجشم 
لكن كلمة [إرمئ] النادرة الاستعمالء والثمينة للغاية؛ تعني على 
وجه الدقة - وحسب شراح القصائد ال جاهلية - من ينتسب إلى 
el‏ ومن الواضح أن هذا السب يشير إلى مکان بعینه بأکثر ما 
شد يشير إلى قبيلة»› وذلك هو المعني الأكثر عمقاً وأهمية بالنسبة لناء 
والذي شار ! إليه الحارث بن ا في معاشته: 
إزمسئ م شلوجالت الجن 
فابت اص مها ال 
إن [الإرتي] الذي يوصف في بيت ابن حأزة بالدهاء والشجاعةت 
هو مع ذلك؛ من سلالة ر ب (الإرميين) أو (الإارمانيین) كما 
عند الطبري' ع > وهم - برأینا ن يغرفون عند علماء التاريخ 
والأثار برالاراميين) وهذا ما سوف ندل عليه باستخدام الضبط 


القرآني للكلمة. وثمة وصف ماثل يرد في بيت شعر للأغلب 
العجلي (عصر عمرو بن هند الذي قيلت القصيدة بحقه): 
جاءرا بشيخهم وجنا بالأصم 
شيخلناكان على هد إرم 
لقد شبُه الشاعر عظمة جسم عمرو بن هند (المعروف بمضرط 
الحجارة أو الُحرق) وقوته بجسم رجل من عهد إرم. مثل هذه 


۲۱١ 


او ٥‏ ذات الحماد 


الصفات التي غالبا ما يكررها الشعراء والإحباريون جرياً على عادة 
القدماء؛ تغدو مقبولة في إطار كونها تدليلاً على الشجاعة 
والفروسية؛ وهذه بكل تأكيد مزايا الإرميين (الاراميين) الذين عرفو 
بکونهم محاربین أشدّاء؛ تمکنوا من تأسيس يمالك قوية في الشام؛ 
وقدموا للعرب لغة عربية حديثة سرعان ما حلت محل (الأكدية) 
الخشنة والبدوية ° . 


أا المعاني الأخرى فسوف نلاحظ کین نها تتداحل مع المعنى 
ذاته ور جزاً منه» وهي إجمالا تقرن البياض ب (الإرم) 
خحصوصا في وصف الطباء. وقد عرف العرب كلمة (العفر) بمعنی 
البيض من الظباءء واحدها (أعض. وقد سمى العرر ب الأيض أعفر 
لان باضه تعلوه غبرَة» کما سوا الناقة «صفر أء) لن سوادها یعلوه 
صفرة. قال تعالى: فإصفراء فاقع لونهاي"“ وامراد (بالصفرا) 
السوداء. من شان کل هذا أن لفت انتباهناء مرة ة أخحرى» إلى أن 
الكلمة - في الطييعة لا في الثقافة e‏ بقوة على معناها 
الأصلي› وقد ريا کیف أن العرب تصفٰ عاد (بالأحس مقرونة 
بالشام وهم يريدون بها (أبيض) عاد. وذلك قول لبيد: 
زجلا كأن ناج ئوضخ فرقها 
وظباءُ ر جرة غطفا على آرامهً 

آر اد لبيد ب (رْجَا الجماعات» واليعاج (البق أما (توضح) فهي 
موضع؛ بينما تظهر كلمة ارام هنا لتشير إلى الظباء البيض تحدیدا 
وجملة (غطغاً على آرامها) قَصدَ بها التشبيه» كيف أن هذه الظباء 
تعطِف على أولادها وهي تمشي جماعات في و يقال له 
(توضح) ° “. هذا المعنى يکنه أن يدنا على حقيقة أن الطبيعة 
حافظت بقوة على المعنى القدي لكلمة [إرم] بمعنى الحجارة البيضاء 
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النصل الخامس: أكثر من لإرم] 


التي ستفهم تاليا على أنها الرخام؛ كما يدلنا على نمط التغير في 
مبنى الكلمة الأصل والطاقة التي اكتسبتها في الثقافة. لا يعني هذا 
آ نزاعاً بين الطبيعة والثقافة بمفهوم شتراوس؛ بل يعني حصراء 
أن الثقافة تعطى للمعنى مساراً جديدأً داخحل الطبيعة يعيده رمزياً 
إلى طفولته؛ فإذا كانت [إرم] تعني الحجارة دون تحديد لونهاء فإنها 
مع وصف الظباء بالبياض» محصل على معنى جديد يقربها في 
الخيال الرعوي للقبائل من كلمة الرخام؛ وهذا بدوره سرختاط 
پأسطو رة بناء [ ر [e‏ بشيء يسمى (الأساطين) أي الأعمدة الشاهقة 
البيضاء. ولذلك نُظر إلى أعمدة (تدس و(بعلبك) والإسكندرية 
على انها [fl]‏ لأعمدتها الشاهقة وبياضها. ومثل هذا العني يتکڙر 
کثیراً | في أشعار الجاهليين. وقد وجدت في (المعلقات) أبياتاً عديدة 
7 فیها كلمة م و(ارام) بمعنى البياض» من ذلك قول الحارث 
بن حازة: 


بألخرةالغلبوت يربأفوقها 
فقفرالراقبخحوفهاآراممها 


والأحرة: e‏ حزيز بمعنى الغليظ» والثلبوت: موضع. أما (الارام) 
فهي الأعلام أو الشواهد (التي يستعار لونها من الظباء: البياض) 
لصب على القبور أو الطرقءولا يزال هذا التقليد سائداً حتی 
اليوم؛ فشواهد القبور حجارة بيضاء؛ وقد ذهب الحارث بن حأزة 
في قصيدته إلى وصف دابته التي تصعدٌ الآكام كما لو أنها تصعدٌ 
ربيئة. يلاحظ ياقوت (معجم ا أن الارام ربا تڪون صيغة 
جمع ل [إرم] جعنى الحجارة التي تنصب كالعلم؛ وهي أيضا 2 
جبل بين (مكة) والمدينة» وقد ذكر شاهده في (أبلي). قال آبو 
محمد العندجاني في شرح قول جامع بن مُرخية: 


۱۳ 


ار م ذات العماد 


أرقت بذي الارام و ھا وعادنسي 
عاد السهسوى بين الغتاب وحیشل 


يقر ل ياقوت: إِرم بالکسر ڈ ثم الفتح. والإرم في أصل اللغة ر 
تنصب في المفازة علما. والجمع [آرام] وأروم مثل ضلع وأضلاع 
وضلوع؛؟ (وهو اسم علم جبل من جبال جشمی من ديار جذام ٻين 
ریه بني إسرائيل)“. قد لا تبدو إشارة ياقوت» وهو يحدد 
ضع إرم» إلى موضع تيه بني إسرائيل احاذي لموضع (إيله) وليس 
كما تقول التوراة؛ أمراً مفهوماء ولكن واقع الحال يقول إن 
ازب غرفرا غا الوت باعل وغه( بي ابال و کا 
قد افترضنا في الفصل الأسبق» أن من الحتمل أن تكون هناك علاقة 
بين برية فاران وجبال مكة [وتسمی فاران]. يعرض ابن حزم 
الأندلسي” “ في هذا الصدد فهماً أفضلء استناداً إلى مصادر 
إحبارية قديمة» فقد «أغار الضخاك بن معد على بني إسرائيل في 
از فارسا من تهامة». والضخاك یرد ذكرہ» كما نعلم» في 
التوراة ارتباطاً بمعارك خاضها بنو إسرائيل. أما جبل [إرم] في 
جشمى فهو جبل عظيم العلو يزعم أهل البادية أن فيه كروماً 
وصنوبر» وکان النبي (ص) قد كتب لبني جعال بن ربيعۀ بن زيد 
(الجذاميين) أن لهم: «إرماً لا يحلها أحد عليهم») نغلبهم عليها. أما 
ارم ذات العماد التي يدقق ياقوت فيهاء فهي كما يعتقد 0 
عاد يضاف ولا بُضاف کما في قوله عر وجل: ألم تر كيف 
فعل ربك بعاد إرم ذات العمادي بل إن [إرم] هنا برأي ا 
(صاحب ذات العماد لأن ذات العماد مدينة» و قل ذات العماد 
وصف کما یقال: المدينة ذات الملك» وقيل هي رض کانت 
واندرست فهي ل تعرف»» وذلك قول شبیب بن يزيد النعمان بن 


ط 


پسیر. 
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ا 
لم تس لي إرم دارولاوطنا 
وأراد ب [إرم] مکاناً محددا. وذلك قول البحتري: 
فكم جزعث من وهدة بعد وهدة 
وكم قطعت من فدفد بعد فدفد 
ابتك من أم اعراق نسوازعاً 
بناوقصورالشام منك بمرصل 
إلسى إرم ذات العسمادوإنها 
لوضع قصدي وجفأوتعمدي 
#» » 
[إرم] في الشام 
هناك أكثر من [إرم] كمواضع متفرقة في الجزيرة العربية والشام. 
منها: [إرم الكلبة] وهي موضع من النباج بين البصرة والحجاز. 
والكابة اسم امرأة ماتت ودفنت هناك فنسبَ إليها الإرم وهو العلم. 
و«يوم إرم الكابة» من أيام العرب المشهورة قتل فيه جير بن عبد الله 
بن سلمة القشيري". وهناك [إرم] أخرى (علی وزن: جرد» زفر) 
ر قرية ذكرها ياقوت من نواحي طبرستان أهلها من الشيعة 
فضلاً عن [إرم] ثانية من #2 أذربيجان؛ وثمة مَنْ يشتبه بان 
(أرمينيا نيا] التي زعم الحميريون أن شمر يرعش وصلها في غزواته 
الأسطورية هي من جذر الكلمة [إرم]“. في هذا الإطار يعرض 
الطبري“ لمشكلة [إرم] بأسلوبه الموضوعي وامحايد فينقل دون 
تدخحل تقربياً لما يقوله الآخحرون: 
«واحتلف أهل التأويل في تأويل كلمة إرم فقال بعضهم هي اسم 
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بلدة. ثم احتلف الذين قالوا ذلك في البلدة التي عُنيت بذلك فقال 
بعضهم: عُنيت به الإسكندرية). 


لكن الطبريء مع هذاء ينقل رأي مجاهد ومفاده أن [إرم] (أمة 
فیما ری آخرون ان [إرم] تعني: (القدية) وزعم آخرون أن المقصود 
بها قبيلة عاد. بيد أن الثير والهام للغاية الذي ينقله الطبري وهو 
رأي قتادة: « كنا نحدّث أن إرم قبيلة من عاد ملكة عاد»("". هذه 
العبارة الموجرة تدعم إلاخجاه اران في تحلیلنا للأسطورة وهي 
الإشارة الوحيدة لدينا (تقريبا) التي تفضمن تلميحاً صريحاً إلى 
«ملكة» باسم عاد. أما ابن عباس فرآیه ینصبُ على تبیان أن [إرم] 
تعني: الهالك. والصواب في كل هذا - برأي الطبري - «إن [إرم] 
إما بلدة كانت تسكنها عاد فلذلك وردت على و لاتباع لها؛ 
وما اسم مدينة». وبالطبع ل يذهب الطبري بعيدا عن الصواب 
عندما يفترض أن حل المشكلة يكمن في هذين الحورين: القبيلة 
والمدينة؛ لكنه يستدرك فا ویفترض عن غير وجه حق؛ أن اسم 
«(عاد» صيغة أعجمية وليست عربية؛ ولا يعثرف بتفسير' مجاهد 
ومفاده أن J‏ تعني: : القديية؛ بل يرى أن هذا القول لا معنى له 
«وأشبه الأقوال فيه بالصواب عندي اسم قبيلة من عاد» ولذلك 
جاءت القراءة بترك إضافة عاد إليها وترك إجرائها كما يقال: الم تر 
ما فعل ربك بتميم نهشل فيترك إجراء نهشل وهي قبيلةء فترك 
إجراؤها لذلك وهي في موضع خحفض بالرد على تميم. ولو كانت 
1ر بلدة أو اسم جد لعاد ل جاعت القراءة بإاضافة عاد إليها كما 
يقال هذا عمرو زبید وحاتم طيء وأعشى همدان؛ ولكنها اسم قبيلة 
منھا کما أری)' '. من بين اعتراضات الطبري على التأويلات 
المقدمة من جانب الفقهاء (لسورة الفج أن هذه التأويلات لا 
تتقيد بدقة كافية؛ با يفرضه التحليل اللغوي من التزام صارم 
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وحزفي بقواعد الإعراب» وهي الطريقة التي نقدها ابن خلدون 
وعارضها بشدة بوصفها «صنعة». على أن الطبري الذي يتمسك 
بهذه الطريقة ويمضي شوطاً أبعد نما نتوقع في عرضهاء يركز نقده 
على خحطاً طفیف ولکنه يتسبب في تشوش غير محدود بین 
المفسرين؛ فالمذ كر لا يوصف ب (التي) هذا إذا قرأنا الاية #إإرم ذات 
العماد التي ولو كان الأمر متعلقاً بصفة العماد لقيل: (الذي 
لم يخلق مثله في البلاد). وإن جعلت (التي) ل [إرم]؛ جعلت 
(الهاء) في قوله (مثلها) عائدة عليها. وييدو من سياق التحليل 
اللغوي للكلمة وتفكيكها e‏ إلى أقرب دلالة يكن استنباطها 
وتطابق الإرسالات الرمزية للأسطورة ان هناك معضلتین سوف 
نضطدم بھما: 

أولا: التمييز داحل الطاب الأسطوري بين (عاد الأولى) التي 
بفترض أن الأسطورة انبثقت» ثم انتشرت في إطار حضارتها 
المترفةء المرعومة» وفي سياق الحنین لاستردادها؛ کما هو الخال ات 
کل حنین إلى الماضي الذهبي لشعب أو قبيلة أو أمة من الأم؛ 
وهؤلاءِ كما ر أيناهم سكان (الأحقاف) الذين قصدهم القرآن في 
(سورة الأحقاف): أي بلاد الرمل (الربع الحخالي اليوم) وبين (عاد 
الثانية) التى كانت فرعا ناجيا من الهلاك الجماعي» ثم كفت عن 
الوجودء وهذه كان موطنها الجديد شمال ال جريرة العربية التي 
انحدرت إليها مع (ثمود) في وقت ما من الأوقات. لقد استوطن 
اثتلاف عاد - ثمود الجديد في منطقة الحجر (بالحاء المهملة) إلى 
الجنوب من دومة الجندلء التي عرفها الأشوريون باسم (أدماتی 
وفي التوراة (أدمة)» غير بعيد عن مدائن صالح (مديان التوراتية). 
وفي الحجر كانت منازل (ثمود) الذين مر بهم الرسول 
الكربم (ص) وحوم شرب ماء أبارهم» وهي غير (الميجر) القدية في 
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اليمامة (المسماة في ال جاهلية: جؤ). كانت (ثمود) جیلا جدیدا فتیاً 
من القبائل القوية» الصاعدة» والتي غدت دون سواها وارثة عاد 
الأولى الهالكة؛ والنص القرآني يجزم .بكون (ثمود) «كانوا خلفاء 
عاد) لا بمعنی التعاقب الزمني وإعا بمعنى وراثة التقاليد والأعراف 
وإجمالا: النظام الثقافي والديني؛ وبفضل ذلك وفي ظل ظروف 
جديدة اتجهت (ثمود) صوب الشام لتستوطن الحجرء تاركة وراء 
ظهرها الحجر القديية (اسم موطنها القديم في الجريرة العربية: 
الججر). هذا التمييز اللغوي والإثني والجغرافي بين مجموعتين من 
المستوطنين تحذرا من جد أعلى مشترك» وعاشا في مواقع متمايزة 
هام للغاية لتعميق سلسلة من التمايزات الضرورية داخحل النظام 
الفقافى للقبائل المهاجرة. كما أن من شأنه أن يعيد صياغة الفرضية 
الجوهرية عن نحط الثقافة الرعوية الأولى في (الأحقاف) ورديفها 
الا ار وا ا لك ن ا 
حياة هذا الائتلاف القبلي الواسع والضخم والذي انضمت إليه 
حتى (لحيان) القبيلة المشهورة؛ هي حقبة تمدن بامتياز» بوسع كل 
بحث موضوعي وتأمل عميق فيهاء أن يخرج بنتائج هامة من شأنها 
أن تلقي الضوء على ظروف تكؤن ونشوء أسطورة (المدينة الذهبية) 
في الصحراء. 

لیس من شك لدیناء وفي ضوء جملة من المعطيات› أن العرب 
عرفوا هذا الائتلاف لا باسم (ثمود) وهو الاسم الغالب فيهء وإغا 
باسم (عاد الثانية) وكل هؤلاء عرفوا باسم الإرمائيين (الآراميين)؛ 
بل وتسمية هذه البطون والفروع والقبائل ب [الإرمية] أي الآرامية 
وتلك دلالة قول الحارث بن حارة: الإرميّ بمثله جالت اججن») وهو 
یخاطب شخصا ینتسب لعاد. . وفي رأينا أن العاديين م الجدود 
البعيدون لما سيعرف في كتب التاريخ مع ظهور الممالك الارمية في 
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الشام ب (الآراميين). وحسب الضبط القرآني ف [الإرميون] من 
[إرّم] القرانية. 


ثانياً: إن [إرم] انطلاقاً من التحليل اللغوي والتقصي ام إغرافي» هي 
الأعلام (العلامات» الشواهد... الخ) وهذه تشير إلى نعط من 
التطور التاريخي في حياة جماعة بشرية بعينها» «عرفت حضارة 
صخرية)» كانت قد ورٹها في الأصل عن جماعة زائلةء أنشأت 
ذات يوم في بلاد (الأحقاف) تقاليد ماثلة. يقودنا ذلك بالضرورة 
إلى إعادة تحليل «الحضار جا هي اتلاف قبلي ضخم 
لعبت فيه بقايا عاد دورا تأسيسياء جنبأً إلى جنب قبائل ينية قوية 
مثل لحيان» التي سوف تنفصل عن (ثمود) وتستقل عنها كقبيلة لا 
كفرع من فروع ثمود. إن تأكيدات النص القرآني (وإجمالا: 
الميثولوجيا العربية القدية ثم الميثولوجيا الإسلامية) على علاقة عاد 
وثمود بش الصخور ونحتها وبناء مساكن حجرية؛ يدل على أن 
هذا التطور التاريخي استند إلى إرث حضاري سابق» وسنرى فيما 
بعد كيف تبرهن الأر و و 
كثرة من المعطيات الإخبارية المُدعى أنها «خرافية». 


في إطار هذا التمييز سيكون لدينا ما يلي: 


إت (عاد) المنقرضة والمتلاشية عن المسرح أو التي كفت ن الوجود 

نهائيا Sa CL as‏ في سياق تطورها موتا تاريخيا 
مفاجقاً؛ ولكن فرعاً (أو فروعاً) منها تمكنت من مقاومة شروط 
الموت والاندثار لتنحدر شمالاً تاركة موطنها القديم في الربع 
الخالي ٠‏ ودون أن تزول عن وجدانها الجماعي ذكرى الحادث 
الأسطوري المأساوي: الريح الصرصر. هذہ (البقایا) ۔ كما قلنا - 
هي (عاد الثانية) التي ستظل مشدودة إلى مأضيها البعيد بقوة؛ 


۲۱۹ 


ار 2 ذات العماد 


ولتستعید مرات ومرات ذکریاتها فى (الاٌحقاف) حيث ازدهرت 
هناك «حضارة» خاصة بها. هذا الاسترداد للذكرى سيت 
باستمرار» في شکل صور وخیالات ملتهبةء نارية الطابع» تکثف 
تلك الحقبة الزائلة من الثراء والغنى والبسطة في العيش في هيئة 
مدينة مصنوعة من الذهب والفضة والأحجار الكريمة؛ وبكل تأكيد 
فمثل هذه المدينة لن يعثر عليها أحد. كل قبيلة مهاجرة؛ مرتحلة في 
الصحراء؛ تاركة وراء ظهرها موطنها التاريخي» سوف تسترد 
ذ کری [إرم] هذه وتقوم بإعادة أسطرتها أسطورة خحاصة بها. 
بالنسبة لعاد الثانية لا يبدو الأمر مخفا إذ ما إن استقرت تم 
انصهرت في ائتلاف ثمود» وتمكنت من المساهمة الفعالة في إنشاء 
مالك [إرمية] (آرامية) میعثرة حتی عادت» مح الازدهار الجديد في 
حياتها؛؟ صورة الازدهار القدي. لقد أيقظت الحقبة المدنية الجديدة 
في القبائل البدوية المرتحلة» الاضي الذهبي الراقد والمنسي» ل 
من قلب هذه اليقظة أسطورة [إرم] ولتنتشر بين القبائل بما فيها تلك 
التي لم تترك أوطانها الاصلية؛ ونجم عن ذلك بطبيعة الحال اندما- 
مذهب شديد الشفافية بين صورتين» کان يصعب على الدوام فك 
الارتباط بينهما: صورة الطفولة البعيدة ذ فی (الأحقاف) وصورة 
[إرم] الجديدة التي تظهر كدليل على ا الاتلاف القبلي 
الجدید والقوي بقيأدة (ثمود). يحدد العلماء زمناً تقریياً لهجرة ما 
عرف ب (الاراميين) من الجزيرة العربية إلى الشام: زهاء 
۰لق.م. وقد نکن ۱ التعرف إلى أول مملكة (آرامية) زهاء 
۰ ق.م. نشأت هذه امالك بشكل رئيس في دمشق» صوبة 
حماه» وهناك شكوك قوية بأن الأصول الحقيقية للكلدانيين هى 
(أرامية) وهذا ما يقول به هاري سا کز عالم و 


الإنكليزري”. لكن الصديق تركي علي الربيعو“ وهو باحث 
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طليعي شاب في حقل الميثولوجياء لفت انتباهي إلى رأي مثير 
لا ركس ررسائل إلى إنجلز) يرجح فيه احتمال أن كلمة (ركلدانيين) 
قر ئت بشکل مغلوط من المستشرقين فهم برأیه [بني ا 
(الخالديون). إن المسعودي» ودون أن يعلم بقيمة الكثير من 
إشاراته» راء يعرض علينا مساعدة ثمينة في هذا النطاق» إذ يزعم 
أن أحد أبناء عاد بن لر[ هو خالد بن الخلود» الذي كان على 
الأرجح (بطنا) أو فرعا كبيراً من [الإرميين). وبوجه العموم؛ 
ظهر (الاراميون) بعد ظهور العموريين وقد عرفوا في السجلات 
الاشو رة Aramacans am‏ (الار مان) ‏ وهذا تعبير الطبري أيضاً - 
وکانوا من البدو الذین يهذدون حدود بابل وآشور حتی بلغ 
حطرهم الحقيقي ذروته نحو ۰ ٠۹ق.»‏ إذ انتهى بهم المطاف إلى 
زعزعة الدولة البابلية ثم الاستيلاء عليها وحكمها رالدولة البابلية 
إحديثة في عهد نابوبلاسر (Nabopalassar‏ بينما كانت اللغة 
الار أمية (الإر مية) محل» آتعذ» ر اللغة الأ كدية كأبجدية جديدة 
أكثر توافقاً مع شروط المدنية. أغلب الظن أن المستشرقين فصّلوا 
استخدام كلمة (أرام) التوراتية محل ([إرم] القرآنية للدلالة على ما 
يعر ف برالاراميين)» وهذا أمر غير نادر الحدوث في الدراسات 
الأركيولوجية والتاريخية؛ ومن اليسير تعمَب جذور وضلال 
هذا الاستخدام من جانب ما بات عرف ب «التيار التوراتي» في 
علم الآثار. ومع ذلك فإن تقصياً حذراً ودقيقاً لا يرد في (التوراة) 
عن (آرام) من المتوقع أن يرد البضاعة إلى أهلها. في التوراة يسهر 
الرب على مصير (آرام)» وذلك في معرض سردها لقصة مجيء 
(نعمان) إلى بني إسرائيل؛ ونعمان هذا کان يشغل منصب رئيس 
الجیش في (آرام) وهو رجل مکوم عند سیده ابن هَدّد «لانه عن يده 
أعطى الرب نصراً لآرا)"". إن «نعمان الآرامي» وهذا هو اسمه 
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في التوراة يشفى من الترص على يد نبي إسرائيل أليشع بن شافاطل 
وبرغم هذا فإن الحروب والتزاعات ستنشب بين (الآراميين) وبين 
بني إسرائيل؛ وهناك إصحاح كامل في التوراة يسرد أحداث هذه 
الحروب مع أن الصلات التجارية كانت قائمة بينهما""“ (وكانت 
آرام تتاجر معك لوفرة مصنوعاتك فكانت تقايض سلعتك 
بالټهرمان والأرجوان والوشي والكتان والمرجان والياقوت). ولا 
ریب أن اسم (نعمان) هذا یذ کرنا على الفور بألقاب ملوك العرب 
من الغساسنة وللمناذرة. وبرأينا أن (نعمان الأرامي» ل اا 
لشخص قائد ا-جيش بل هو لقبه العربي القدم. وهذا اللقب مستمد 
على الأرجح» من الطبيعة مباشر ة؛ إذ هناك وادٍ شهير في مكة ذكره 
الإخباريون القدماء هو (النعمان) الذي يتسم بکثرة زهوره وأعشابه 
التي تمشل منظراً حلاباً؛ وليس ثمة من لقب يتوج به العربي نفسه 
كملك» أجمل رأقوی تعبيراً من منظر واد محاط بأكليل الزهور 
والأعشاب تتؤج الوادي كله» ومثل هذه الذكرى لا تحملها 
إلا جماعة عاشت شت بعمق» ججربتها الروحية فى الوادي المقدس: مكة؛ 
ولذا فإن «نعمان الآرامي» هو النعمان الإرمي. 

في ختام هذا الفصلء لا بد من التذ كير بان من شأن بحث عميق 
في ظروف انقراض ثم تلاشي (عاد الأولى) في إطارها الأسطوري» 
أن يكشف عن الجوانب الحفية من اكنات الثقافية المتنوعة 
لأسطورة المدينة الذهبية؛ ومن بين هذه المكؤنات الأكثر أهمية 
أسطورة (وفد عاد) 0 سردنا موجزها فيما سلف. سنبني - هنا - 
تصؤرأً عاماً تمهيدياً قبل تحليلها رفي الفصل التالي): يمكن قبول 
هذه اة ة بوصفها أحد تجليات حادث الهلاك المأساوي 
الأسطوري جماعة بشرية ر وفي هذه الحدود؛ واجهت 
(عاد) الأولى والقدية في (الأحقاف) فا غضب الطبيعة» 


Y۲ 


النصل الخامس: أكثر من لارا 


وغاصت في وحول القحط وال جفاف ثم الريح الصرصر ثلاث 
سنوات متتالية. وفي هذه الحالة؛ توفرت أسباب كافية تحمل 
جماعة بشرية ما على ترك موطنها الأصلى والهجرة شمالا. تقول 
العرب عن المهاجرين صوب الشمال (الشام): تشاءمت العرب» 
فيما يقال للمهاجرين جنوباً صوب راليمن) تيامنت العرب. من 
الحتمل أن أسطورة (وفد عاد) قد نسجت _ تاليا - لتبرير الموت 
التاريخي للعرب العاربة (البائدةم)» بحيث إنها ضللت الإخباريين 
العرب» الذين كانوا يعتمدون كلياً على استخدام ذاكرات الأحياء 
ورواياتهم الشفهية في تدوين (التاریخ)؛ وذلك حين اعتقدوا أن 
[إرم] اسم لكان (بلدةء مدينة) خلفها هؤلاء المهاجرون وراءهم في 
الد وکا ا ت ساق التجلل اللي را 
اتأريلات الفقهية والتفاسير والحرويات فإن (عاد الأولى) كانت 
في (الأحقاف) بينما استقرت بقاناها (عاد الثانية) في (ا جج 
الشاميت الامر الذي مجم عنه دمج عصرين في عصر واحد» 
ومکانین مختلفین في مکان أسطوري جدید هو [إرم]؛ وکان لا بد 
_ طبقاً لآليات عمل الغيال العربي القديم - من أن يفضي هذا 
الدمج إلى نمط من الإنشاء يفاقم من نزعة استخدام التاريخ وتوظيغه 
توظيفاً ميثولوجياء ولذلك نرى الفقهاء والمفسرين والإخباريين 
يستخدمون وقائع محددة من التاريخ العربي القديم للبرهنة 
وجود هذا اكان الأسطوري. لم تعد [إرم] والحال هله؛ هي 
التكثيف اللغوي للوجود (الارامي) في الشام» بل غدت شيعا 
مسىتقلاً بذاته. بکلام ثان: لم تعد هذه المدينة الذهبية المبنية في 
الصحراء دللا على نجاح القبائل الإرمية (الارامية) في بناء 
«حضارة» خحاصة بها في الشام» بل أصبحت «شيئا) مستقلا بذاته 
يعر عن نفسه وعن معتقدات أخرى.. لقد تمت إزاحة رالتاريخ) 


YY 


إر ۴ ذات العحماد 


نهائياً لصالح الأسطورة. في نطاق هذه الإزاحة المنظمة للتاريخ لم 
تع اشا دالا على قبيلة بعينها أحذت اسمها من اسم جد 
أعلی هو ارم ابن سام بن نوح» وا ا دالا خا على معتفل 
أسطوري يا يعید بوجود ملك أسمه شداد. ولکن اء .کات (عاد 
الأولى في سحقية الأحقاف) قل نشت دالا ي کد وجودها وهو 
والمنازل e‏ فان هذه e‏ ا في e‏ 
د ۶ جديدة عند دال جديد هو «الممالك الإرمية» في الشام. 
aA.‏ فبنو إسرائيل (مثلا) تشؤقوا لرؤية مدينتهم 
الأسطورية أورشليم» ومع التيه والحروب ثم استرداد ذكراها في 
هيئة مدينة مصبنو عه ةه من الذهب. کما أن ا الإخيلية المسيحية 
لاورشليم تظهر على النحو ذاته في سفر يوحنا وطوبيا. إن أورشليم 
«السماوية» كما يصفها الإنجيل““ مائلة تماما ل [إرم]: (وكان 
سور ا فا الب والديقة | ذهب خالص اشبه ار 
الأول ب يشب والثاني e‏ والثالك - جر ان 1( والرابع زمد 
والخامس شب قاتم والسادس ياقوت خن والسابع زېرجد 
والثامن جرّع» والتاسع ياقوت أصفر والعاشر ياقوت أحضر ضارب 
إلى البياض» والحادي عشر ياقوت أصفر ضارب إلى الحمرة والثاني 
عشر جمشت. والایرات الاثنا عشر هي اثنتا عشرة لۇلۇة. كل 
ہاب من الأبواب لۇلۇة. وساحة المدينة ذهب حالص مثل زجاج 
شفاف). هذه المدينة التي قيل لمعاوية بن بي ا ی جد |0 
لن يدحلها ر رجل مسلم أي مؤمن)»› تماما کما یو حنا» 
ر الى e r‏ ولم يصدقه اخ أيضا؛ ي 
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المنصل الخامس؛ أكثر من اإارح] 
ثمة a a E a‏ 
سواء أكانت [إرم] أو [أور شلیم]: لا شك أن التراث السامي 
المشترك حافل بصور لا حصر لها عن تقديس الأحجارء وقد رأينا 
أن يعقو ب في رحلته إلى ا حاله لابان قدس 
في الطريق ثم قال له إنه سيضع بيتاً لارب في موضع الحجر؛ 
8 اشا کت أن [إرم] تعني الحجر. يتبقی أمامنا أن نلاحظ أن 
اسم (آور شلیم) م رکب من اسمین ۸ں إلا كدية بمعنى (مدينة)؛ 
وسلام» وهو الاله الإرمي القديم الذي عبدته سائر الجماعات 
والقبائل؛ ولا يزال موجودا في صيغة (السلام) کاسم من الامتاء 
الحسنى» وكلمة سلام تعني (الحجر) أيضا کما في قول لبید: 
فمدافع الرّيان عرى رَشْمُها 
خلقاً كماضمن الوحى سلامها 
و«السلام» كما استخدمها العرب القدماي تعني الصخور» «وقيل 
للجنة: دار السلام»'"“ كما أن «السلام والشلم: الحجارة 
واحدتها سَلِمَةً». وقال ابن شميل: الشلام جماعة الحجارة الصغير 
منها والكبير"“ وقال غيره: السلام اسم جمع وهو اسم لكل 
حجر عريض؛ كما يعني (بكسر السين) الحجارة الصلبة. لكن 
E‏ تعني الحجر أيضاً. بقي ان عرف - 
اا إن الله الررمي (السلام) عَبد؛ بشهادة الأركيولوجيينء في 
واحة تيماء وينسب إليه الطابع القمري ورأس الثور رمزه الأبرز 
وقد عثر على قلادة «ثمودية») صعغيرة كتب عليها العبارة التالية: 
«سلام. بك تأتي السعادة»(". 


ذلك 2 (الحجر) الذي تشع تشۂ قدأسته» تتشظی لقضيء عا وا 
ا وذلك ما يدعو نا إلى التأمل هذ في أسطورة 


Yo 


إرم ذات العماد 


(العطش) التى تسرد بلغة مأساوية قصة (وفد عاد) الذي أرساته 
القبيلة إلى مكة للاستسقاء. 


الهرامش 


() 
(1) 
(¥) 


() 
(٤) 
)٥( 


(1) 
(Y) 
(۸) 
(٩) 


الأبشيهي: المستطرف في كل فن مستظرف. 

المسعطرف» ج ۱» ص ۲۲۰. 

كل إضافة جديدة على الأسطورة الأصل» تفرض على الباحث أن يرى إليها 
بوصفها إمكانية أحرى قد تساهم في فهم أفضل. الرواية المقتعضبة التي يرويها 
الأبشيهي (انظر : الملحى» أسطور إِرَمٌ كما وردت عند الأبشيهي) تدعم هذا 
التصڙر. 

ابن خحلدونء المقدمةء .٠١‏ 

انظر الفصل السادس» جنةء شدادء الماء وا-خمرة. 

غالبا ما يشار بطريقة خفية إلى أن الإعراب في اللغة العربية هو «صناعة» من الممكن 
التلاعب بنزاهتها لانتاج أفكار محددة. وأسطرورة [إرَم] أكثر الأساطير صلة باللغة. 
ابكري» عجائب البلدان» رياقوت» معجم. 

السعودي» مروج الذهب» وكذلك مقدمة ابن حلدون» ص ٠١‏ 

المقدمةء المصدر نفسه. 

الهمداني» ج ۲» ص .٠١‏ 


)٠۰(‏ وفي القرآنء «ووطور سينين). 

)١١(‏ الإمام فخر الدين الرازيء» المصدر نفسه. 

.۹ »۸ .۷ »٤ ›۳ القرآن الكري» سورة الحاقةء الآیات»›‎ )١١( 
الرازي» مصدر مذ کور.‎ )۱۳( 

.۲١ القرآن الكريم» سورة الإحقاف» الآية‎ )١٤( 

.۸۲ المصدر نفسه» سورة يوسف» الآية‎ )٠١( 

.٠١۸ القرآن الكرج» سورة الشعراى الآية‎ )١١( 

(۱۷) انظر الملحق: الأسطورة كما رواها الرازي. 

)1۸( القرآن الكري» سورة الشعراءء الآية .١٤۹‏ 
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النصل الخامس: أكثر من لإرم] 


(۱۹) المصدر نفسه» سورة الفجر. 

)۲٠(‏ ابن كثيرء أبو الفداء الحافظ بن كثيرء» توفي ٤‏ ۷۷ى البداية والنهايةء دار الفكرء 
1 ج ۱ء ص ۱۲۰. 

)۲١(‏ انظر الملحق [أسطورة بناء الإسكندرية]. 

(۲۲) ابن كثيرء البداية والنهاية. 

(۲۲) لوزاد كم في الق بَضطة) القرآن الكريم» سورة الأعراف» الآيتان 1۷ و1۸4. 

(۲) استاداً إلى النص القرآني» هناك اعتقاد قوي عند الفسرين بوجود حضارة عند 
مجتمع عاد. 

)۲٠(‏ هذا بإجماع الإخباريين في وصفهم للعرب العاربة. 

)۲١(‏ أخبار اليمنء الأزرقي. 

(۷) المصدر نفسه» ص اد. 

(۲۸) القرآن الكري» سورة الشعرای الآية .٠۲۸‏ 

(۲۹) القرآن الكري» سورة الشعراء الآیات ۱۳۲ - .٠١٤١‏ 

.٠١ - ٠۳ المصدر نفسه» سورة قصلت الآيات‎ )۳١( 

.٠١ - ۱۹ المصدر نفسه» سورة الأحقاف الآیات‎ )۳١( 

(۳۲) المصدر نفسه» سورة الذارياتء الآيات .4١ - ٤١‏ 

(۳۲) المصدر نفسه» سورة النجم الآيات ٤۸‏ ۔ .٤۹‏ 

.٠۲۸ الصدر نفسه» سورة الشعراء الآية‎ )۳١( 

)٠١(‏ هذا تأويل معظم المفسرين» وهناك في سورة (ق): فإكذبت عاد فكيف كان 
عذابي» وفي سورة (الحافة): بإوأما عاد فأهلكوا بريح صرصر عاتية. 

)۳١(‏ اللسان. 

)۷( القرآن الكريم في موضع كثير منها: سورة الحجرء الأية ٤٠٥‏ - سورة الشعرايى 
الأيات: ۷ه» ۶١٠١ء ۱٤۷‏ - سورة الذاريات» الاأية ..٠١‏ 

(۳۸) الأسطورة كاملة في الملحق. 

(۳۹) العماليق حسب شجرة الأنساب العربية من سلالة عمليق بن لاوذ (لاود) بن نوح. 
وهم في التوراة (عملوق) عماليق [وأماليك]. 

)٤٠(‏ اللودية حسب اعتقاد الطبري في روايته للأسطورة (تاريخ» ج »١‏ ص )٠١٤١‏ بطن 
من عاد. ثمة اشتباه غير محدود من جائينا بأنهم ربا كانوا «اللودي» الذين قصدتهم 
التوراة أبناء (لاود) [ومطرئيم ولد اللوديم والعناميم واللهاع] (تکوین: ۲۸/۹ ۔- ٠١‏ - 
۰) وعند ابن کثیر (۱۲۷) هم بطن من عاد أيضاً. 


YY 


إرم ذات العماد 


)٤١(‏ الأسطورة في الملحق. 

)٠۲(‏ ابن كث البداية والنهاية. 

)٤١(‏ المعجم. 

)٤ ٤(‏ انظر الطبري أيضاً. 

)٤٥(‏ انظر أسطورة الأبشيهي عن (عاد) في مستهل هذا الفصل وفي الملحق. 

.۲۲۰ ياقوت المعجم» ج۳۰» ص‎ )٤٦( 

٠٠١ التيسابوري» ص‎ )٤۷( 

)٤۸(‏ المصدر نفسه. 

.۲۷۷ المسعودي» ج ۲» ص‎ )٤۹( 

)٠١(‏ انظر المعلقة وكذلك شرح الأنباري. 

)١١(‏ الطبري. 

)٥١(‏ انظر الفصل السابع. 

.1۹ القرآن الكري سورة البقرةء الأية‎ )٥۲۳( 

٤(‏ د) ياقوت» العجم. 

(ه٥)‏ ياقوت» معجم البلدان» دار الكتب العلمية» بيروت» ١۱۹۹ء‏ ترجمة عبد العزير 
اجندي. 

)٠١(‏ ابن حرم الأندلسيء أنساب الأشراف» ط القاهرةء دار المعارف» ۲٦۹١ء‏ تحقيق: 
عيد السلام هارون. 

| ياقوت المعجم.‎ )٥۷( 

(۵۸) ارمینيا: انظر إرمينيا مثلاً عند ياقوت. 

.٠١ الطبري» جامع البيان» الجلد‎ )٠١٩( 

)1٠(‏ المصدر نفسه. 

)1١(‏ الطيري» كذلك. 

(1۲) إن قساً من (الربع الخالي) الممتد إلى الغرب بين حضرموت واليمن يعرف باسم 
بلاد الرمل (الأحقاف). وقد اخحترقها سائح إنكليزي مغامر هو برترام توماس عام 
۱ في ثماتية وخحمسين يوماً. على ا رحلة جماعية لمستشرقين غربيين قادها 


المستشرق الإنكليزي جول فيلبي مکنت» بعل وقت طویل من تلك المغامرة الفردية 
والشجاعة» من العودة بالاف النقوش. 


(1۲) هاري ساكز» عظمة بابل المصدر نفسه. 


A۸ 


الفصل الخامس» أكثر من لارم] 


(4( من محادثة شخصية جرت بیننا صیف ۱۹٩۵‏ في دمشق [رسائل ما ركس - أنغل 
ترجمة جورج طرابيشي» بيروت» دار الطليعة]. 

(ه٦)‏ مروج الذهب. 

(1) سفر الوك الثاني» .٠/١ - ٠٠/٤‏ 

(1۷) سفر حزقیال» ۱۲/۲۷/۲۱/۲۹. 

(1۸) رؤیا يوحناء 1: £: ۱۸. 

(1۹) لاحظ دلالة وصف الحجر (اليمائي) هنا. ذلك يؤكد أن هذه الصورة» تورانية 
الأصل وتقع في سياق فرضيتنا. 

)۷٠(‏ ابن منظور» لسان العرب» (مادة سلم). 

)۷١(‏ امصدر نفسه. 

(۷۲) ف. براندن: ثمود» تاریخ ثمود» ترجمة نجيب غزاوي» ۹۹٦‏ دار الأبجدية 


-» 


دمسقی. 


ایضاحات: 
بصدد د راي 2 مار کس: یرد اسم ٣‏ القدماء تبیه الأكدية ك 
للمۇر ین الکلاسیکیین هناك ما يفيد أن أحد أُبناء َ هو (الاوم. وثمة 
وت هن الق يتب لاحك أبناء ثزار بن معد بن عدنان يؤيد هذا الأمر: 
فنحلنْ بنوعصسدانان خلدان جنا 
فسماه (ت س تشف) الهمام نزار 1 
فسماه نزاراً بعدماأا كان أاسمه 
لدى العرب (حخلدان) بدوخيارا 


(بلوغ الإرب: الآلوسي) 

مع أن من الواضح أن بيت الشعر العربي هذاء بدو منحولا ُو حتی منظوماً في وقت 

متأحر؛ فضلاً عن صياغته الشعرية ال ركيكةء لكن هذا لا ينع من قبوله بوصفه جزءا 
من ظاهرة يعرفها كباب التاريخ جيدأًء فلطالما نسبت أشعار كتبت في أوقات تالية 

لٹ خصیات أسطورية ولا وجود لهاء كما هو الحال مع (آدم) الذي نسب 

الإحباريون القدماء له ولأبناثه شعراً بالعربية. يفيد بيت الشعر الأنف أن (الخلدان) أو 

(الخلود عند المسعودي) هو نفسه (تزار) بن معد بن عدنانء وان هذا سمي باسمه 


۲۹ 


ر م ذات العماد 


الجديد من قبل (تستشف) الفارسي. كل هذا يؤيد - من وجهة نظرنا - ما ذهب إليه 
ما رکس من أن [الكلدو] هم بو خالد. 

تمود: تظهر النقوش التمودية أن النساء يظهرن في حالة غري طقوسي. وعم ان 
اللموديين کائوا يعاقبون الزنی بالرجم با لحجارة› وفي هذا النمإاق کانوا یستخدموال 
كلمة (ردو) بجعنى رجم/ مرجوم فإنهم استعملوا بحرية تامة عبارات مثل [نيك] مع 
إشارات صريحة إلى راللواط) الذي كان يدحل في إطار الطقوس الدينية. وهذا ما 
يفسر لتا أسطورة قوم لوط الذين أرادوا الاعتداء على اللاثكة قبل فناء سدوم 
وعمورة. (أنظر في هذا الصدد: لوط في التوراةء وفي القرآن الكريم). 
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«أيها الك ألا ندلّك على بيت مال دائر أغفاتة الوك 
قبلك؟ فيه اللؤلؤ والزبرجد رالياقوت والذهب 

والفضة؟“. 
إذا كان التاريخ يصمتٌ صما مُريباً حيال موت 
شعب قديم» فإن الأسطورة لن تفعل ذلك أبداً. 
وبخلاف سلوك التاريخ حيال كثرة من الأحداث التي يطمسها 
دون رحمة؛ تروي الاسطورة بشروط إنشائها الخاصةء الحكاية 
الملسكوت عنها وتصرح بالأسباب الحقيقية لهذا الموت؛ وبالطبع 
بلختها المتلعثمةء الرمزية والمكثفة الدلالات. ولذا لا يتعين علينا 
مساءلة التاريخي عما هو أسطوري ولا .مساءلة الأسطوري عما هو 
تاریخي» بل البحث» وبالضد من کل نزعة أزدراء في أي منهج 
ماثل» عن تلك المنظومة من الرموز التي يفضي أي تحليل معق 
لآليات تشغيلهاء إلى الكشف عن الأسباب المطمورة؛ تحت طبقات 
م عدة من المزاعم والخيالات والظنون. أسطورة «وفد عاد 
التي تدشابك وتتقاطع عبر مستويات كثيرة مع أسطورة [إرم] تروي 
بشروط إنشایء شفاف ومخادع في الآن ذاته» قصة زوال شعب 
عربي قديم بفعل عقاب سماوي ماحق» غامض الجبروت يصعب 


١ 


إرم ذات العماد 


توقعه أو التكهن بمدياته» ولكن يكن مع هذا تفهمه وقبوله دوعا 
مسباءلة في حدوده الدينية والوعظية. تقول أسطورة «(وفد عاد) 
هذه: (التيجان» وهب» وأخبار السي للطبري؛ مثا إ إن قبيلة عاد 
بعشت وفدا من سبعین رجلا إلى مكة؛ لكي يبتهلوا في الحرم من 
أجل ن يهطل المطر في أرضهاء بعد ثلاث e‏ من العطش 
رالقحط والجفاف. کان ابن عَث وهو (قيل) من أقيال اليمن؛ 
زعيماً للوفد؛ والكعبة أنعذ مكان العرب المقدس» تحت إدارة 
العماليق حكام مكة الأقوياء. وييدو أن مهمة الوفد كانت عسيرة 
منذ البداية؛ إذ صادفتهم بعض المفاجآت غير المتوقعة؛ أعاقت 
وصولهم إلى الكعبة. إجرائياً؛ يجوز اعتبار الوفد المؤلف من سبعين 
رجلا ممشابة «قافلة) امن تسپیرها» حيرا کتدییر دینی لإاعاقة 
الدمار الحتملء اموت الجماعي للقبيلة. وهذا الخروج الجماعي 
للاقاة الموت التريّص بهاء يتضمن كل «عناصر» الهجرة الرمزية 
صوب اکان المقدسن بحثاً عن لاء (انظر الفصل الأسبق). وا 
كان هؤلاء متعطشين للسفر وبلوغ هذا المكان؛ أي المدينة المقدسة 
للعرب؛ واجتازوا في سبيل ذلك طرقا صجراوية وعجاو هة 
الوصولى بسرعة؛ فقد وبجدوا أن من المناسب لهم ما داموا أصيحوا 
على مقربة من مكة ولم يتبق إلا القليل للوصول إلى الكعبةء أن 
ينزلوا في ضيافة أبناء أختهم (العماليق) وكان سيدهم عندثلء 
ويا للمصادفةء هو معاوية بن بكرء الذي كانت أمه مجلهدة ابنة 
ا خټټري من (قوم عاد). ویحسب لأعراف القبلية فإن (الخال) 
القادم من قبيلة عاد نزل في ضيافة (ابن اخحته) العماليقي ة في آطراف 
مكة. وييدو أن الوفد وجد في الضيافة الكرية لرا ا ا 
وقتاً أطول» فأقام عنده شهراً > یشربون الخمر وتغينهم (الجرادتان) 
وهما نتان للعاوية بن بكر حاكم مكة. 
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ولا طالت فترة مكوث الوفدى قزر معاوية بن بكر أن يكتب 
هذه الأغنيةء التى ضنها الحاكم كل مكره ودهائه في مقاطع تحت 
صراحة على الانصراف عن اكان ومغادرته. وعندئكٍ أدرك 
الضيوف أن الوقت قد أزف للذهاب صوب الكعبة والدعاء فى 
الحرم لأجل هطول المطر. وحين بلغوا الكان المقدس دعا داعیهم» 
وهو ابن عنر» أن تنجو عاد من الهلاك عطشا؛ فأرسل الله ثلاث 
سحابات: بیضای حمراء سوداء. ولکن فجأة ناداه مناوٍ غامض 
من السماء: «إختو لتفسك ولقومك من هذا السحاب؟). وبغريزة 
البدوي الذي تدله معارفه إلى أن السحابة السوداء تحمل وعداً 
بالطر؛ فول اق ا السحابة 2 دون ترذدء ت 
من عاد أحداً. لا والداً ر ر ولدا. نى اللودية ا بعد 
ذلك مباشرة» ساق الله السحابة السوداء إلى مضارب قبيلة عاد 
حيث كان الناس هناك ينتعظرون عند واد اسمه «المغيث». لقد 
استبشروا خیرا وهم يرونها تخرج «من فم الوادي»؛ لکن امراًة 
حاذقة اسمها (فهد) أد ركت بنفاذ بصيرتها أن السحابة لم تكن 
تحمل ماءٌ بل شَهباً من نار» فصقت وأغمي عليهاء فلما أفاقت 
راحت تنه رجال القبيلة إلى الهلاك القادم نحوهم. لقد «رأت 
ریحاً صرصرآ» يخرج من واد اسمه «المغیث»» وعلى مدی سبع 
ليال وثمانية أيام لم يكن أحد قد جا من الهلاك الجماعي. 

هذه خلاصة مضغوطة لى حد کافی» وا يفي الغرض المحدد 
عاد. قل کل سيءِ ل بد من التبم بقاربة ‏ لأسطورة مع 
الحلې > وربا معاملتها بالفعل على أنها حلم بلغة أسطورية» ا 


YY 
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أسطورة بلغة الحلم المحلعشمة الغامضة والسرية التي نجهل أبجديتهاء 
ذلك أن انقلاب «الأسود) إلى (أحمر) وا خير إلى شر هو جزء من 
فكرة العرب القدية عن تأويل الحلم: .فإذا رآی الإنسان في منامه 
شيعا أسود» فهذا يعني اه سیری في الواقع شيعا غا کیا وهذاماً 
يفسر لنا سبب (الانقلاب) المفاجىء للسحابة السوداء التي حمل 
الوعد بالماي إلى سحابة نارية حمراء مدمرة. ويحسب معارف 
البدو والزراع والرعاة» فإن المرء يختار غريزياًء السحابة السوداء 
لأنها تحمل وعدا بالمطر» وهذا ما فعله زعيم الوفد» بيد أن الرأة 
على العكس من ذلك» صقت وغابت عن الوعي لترى شهب 
حمرای وبذا تكون المرأة قد رأت اللون الحقيقي. 
عمليأًء اقترع الوفد لصالح دمار القبيلة. ماثل هذا المشهد الأساوي» 
وإلى حد بعيد» مشهد إلقاء القرعة لتدمير أورشليم والمدن الأشورية 
ا والموآبية والإرمية .(الارامية)» وهي مشاهد غالباً ما تر 
فى العهد القدي کكإاشارات صريحة للعقاب الجماعي (السماوي)» 
والذي ينذر به الأنبياء(“ ومن ذلك الإشارة إلى دخول الغرباء 
والأجانب إلى ا القرعة على أورشليم لتدميرها. 
وفي سفر هوشع" یتوځد الرب مدينة السامرة بالهلاك بواسطة 
الريح التي سوف (تنهب کل شي . إن معظم نقبوات ومزامير 
أنبياء اليهودية تتضمن حكماً عقاباً خماغيا ماحقاً ا وو 
من المدن» بالشقاء واللعنات والعذاب كذلك» والذي بصت أيضاً 
على «أدو م واشو ر ومدن كلدانية؛ من ذلك مث إشارة «عو بديا) 
إلى مصير «أدوم» شقيق شعب بني ٳسرائيل (سليل عيسو) حيث 
يخاطبه بو صقه مستو طناً في مکان صخري : 


«لقد أغواك الاعتداد بنفسك 
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أيها الساكن في نخاريب الصخر 

والذي مسكنه المرتفعات»(" 

أضف إلى هذا كله» تبوءات أخرى بالعقاب السماوي لمدن مثل 
دمشق» غزة» عمون» موآب بينما يرد في سفر عاموس(“ 
«هکذا قال الرب: 

بسبب معاصي يهوذا الثلاث 

و بسبب الأربع لا أرجع عن حکمي 

لأنهم نبذوا شريعة الرب 

ولم يحفظوا فرائضه 

وأضلتهم الأكاذيب 

التي سار وراءها آباؤهم 

فأرسل ناراً على يهوذا 

قتلتهم قصور أورشليم). 

3 إذن» على للمدينة لتدميرها وإنزال الهلاك الجماعي 
د بشعبهاء وذلك حين تغدو «الاز مة الدينية) وکأنها قد 
بلغت اللاعردة ه في الصراع بين المقدس والمدئس؛ وما حدث لعاد» 
ا ت و ا بيد أن ما هو هام للغاية في 
اة (وفد عاد) معرفة ة الكيفية التي يحدث فيها الخداع. فما دام 
العقاب أمراً محتوماً» فإن كل اقتراع - آثٍ - على السحابات 
اوت الا اا ر د تطويراً e‏ 
لفكرة الدمار لا كش وبحیث يبلغ نقطته» ذروته الأخيرة فى 
المفاجأة النارية التي تقذفها سحابة سوداء» كان من المعتقد : 
احتيارهاً على اساش ثقافي صحیح» ا إن العتقدات السائدة 


To 


او ٠‏ ذات العماد 


تۇ كد أن السحابة لبيضاء لن تحمل مطراً للبدوي ولا للمزارع» وأن 
السوداء؛ على الضد من هذاء تحمل وعدا بالخير. غالا ما تُخدع 
المدن؛ في التاريخ»› والأساطير ويتم تدميرها بقرعة مخادعة؛ وغالباً 
أيضاً ما يقت رع الغرباء والاجانب ر في التوراة) على المدن» 
EES‏ مرة ت أخرى - ستؤدي (أزمة دينية) مفاجئة و مستعصية» 
ذات طبيعة قربانية في الغالب» وتتصل بالتوتر التاريخي بين المقدس 
والمدلس داحل امجماعة البشريةء إلى دمار داخلي» تاکل تدريجي› 
ییداً بالقحط وا جفاف والعطش» » ثم يتتهي بخطاً في القرعة. ولنقل 
ببخداع من نوع مثير للدهشة» و فيه الجماعة أن بوسعها 
الاختيار حقاً بين بقائها على قيد الحياة أو الفناء؛ ثم سرعان ما 
تكتشف أن القرعة لا تجري إلا وفق قاعدة وحيدة هي في النهاية: 
القناء. هذا العقاب الجماعي بواسطة الريح التى تحمل سَهباً نارية 
حارقة ومدمرة؛ كما في (القرآن) و Sl‏ استطراد لموث 
بطيء» لتاكل كان يحدث في الواقع وليس في الحلم وبفعل 
القحط والعطش. ی هذه الزاوية؛ يكن عرض فهم جديد 
لأسطورة [إ [إرم] عبر أسطورة موازية» مُفشرة للمعنى الحقيقي 
و في الصحراء وقد بنيت 2 -حجارة ناريةء براقةء إذ لا بد 
أن ذکری الريح التي تحمل سُهبا نارية» ومرآی سحابة سوداء في 
زمن العطش ال جماعي» قد حلفت أثراً لا يمحى» سيتجلى بعد حين 
عبر حلم جديد» في صورة مدينة ذهبية في الصحراء. 

لا يكن إرواء العطش والخلاص من الوت البطيء من الجدب 
والفقن إلا بالابتهال عند الحرم» أي في المكان المقدس الذي كما 
رأیناء يوجد فيه دائما مأء وفير وعذب. لأجل هذا ذهب زوفل عاد) 
س من الجماعة البشرية المهددة بالموت» إلى مكةء ناشداً الماء. 
ولکن سیحدث خحداع من نوع آر لم يکن في الحسبان قط 
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حتى قبل الوقوع في خحدعة الاقتراع الخاطىي إذ وجد الرجال 
أنفسهم وهم یحتسول (الخس بدلا من شرب الماء. الخمرة» في 


نطاق الإرسال الرمزي» هي العادل الموضوعي لعطش القبيلة: 
التطلع إلى الارتواء. 


وذلك ما سوف يحدث للوفد وللقبيلة على حدٌ سوا حين يقم 
وضعھما ‏ عمليا - في سياقين متنافرين» متعارضين» إذ عندما تكون 
القبيلة في حالة العطش» ينصرف الوفد إلى (الخمرة). من ام جائر 
الزعم أن هذه واحدة من الإشارات القليلة الحخفية إلى مسألة 
«تحرمم الحمرة» في الرسلام؛ وهي على الأرجح من الإضافات 
التأحرة على أصل الأسطورةء وقد تكون دخلت على النص عَرَضاً 
وأصبحت ضمن شبكاته الرمزية الحيوية > وبرغم هذا فمن الواجب 
عدم إهمالها أو التغاضي عنهاء ومن الأجدى اعتبارها من 
الإشار ات الاساسة ُخیل إليناء أحياناء أن «تحريم الخمرة» في 
الإسلام يتصل بأمر مباشر من أمور العبادة والواجبات الدينية؛ بيد 
أن هذا - مع الإقرار من حيث المبدأً بصحته التامة - قد يشير إلى 
جانب خفي» مسکوت عنه» وسنحاول هنا استکشافه بالتلازم مع 
تأكيد الأسطورة أن الوفد شرب الحمرة في مكة. 


کانت الخمرة ف عقائد الساميين» وفي بلاد ما بين النهرين على 
وجه الخصوص» تعد ا شا فهي شراب الألهة) الأولء 
وقد لمح القرآن الكريم في إشاراتء لا تماريها العينء» إلى مكانة 
خحاصة للخمرة في ال جنة» فهي تجري في صورة نهر. وحتى اليوم لا 

تزال إشارات المتصو فة ور من رجال الدين السلمين ن 
الوجد والعشق الروحي في أرفع درجاته بالسكر» وبشرب الخمرة 
الإلهية؛ بحیث تخد كلمة ولک أو «الحانة )۲ معنی احر 
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يدمجها بالفكرة القدية. الإسلام من جانبه يعد المؤمن والمُتعيد 
بشراب طهور في اجنة. ثمة نص قائوني صريح من عصر حمورابي 
تداو لته الأساطير البابلية» يشير إلى إنزال العقاب بحق كل مَنْ 
«(يشتم العنب الأسود» لأنه «شراب الآلهة المقدس). وحتى اليوم لا 

يزال العراقي المعاصر حين يُعاقب لسبب تافه أو لا قيمة له يقول 
محتجا: وماذا فعلت لكي أعاقب؟ هل شتمتٌ العنب الأسود؟ 
ولأن (الخمرة) في الأصل سائل مُقدس موجود في السماء في هة 
نهر؛ فمن غير ام جائز صنع «غوذج» مُريّف عنه أو الاقتراب منه 
وتدتيسه؛ ولذلك اقترنت طقوس العبادة الدينية بعقديم الحمرة في 
معظم الأديان. لكن تدهور ثم انحطاط هذه العلاقةء ادى إلى 
تدهور في مكانتها الدينية القديمة بحيث انتقلت تدريجياً لتكون 
ملك الإنسان لا الالهة. من البين أن شيا من هذه المكانة لم يعد 
موجوداً ا في صورته الرمرية في اللسيحية» وعدا ذلك فإن تقاليد 
تقديم الشراب المقدس» القدية» تكاد تكون قد تلاشت نهائيا في 
شكلها الطقوسى. قد تنطوي نرعة الإنسان النفية والغامضةء 
للعودة الرمزية إلى «السائل الأول» الذي بل منه فى الأصل 
عندما أذ الإله ماء حلواً وماءَ مالحاً ثم مزجهما ليصنع الإنسان؛ 
على رغبة مقموعة» مكبوتة تدفع به باستمرار نحو خحرق هذا الحيز 
من نظام الحرام. يروي ابن عباس (رض) في (المعراج) المنسوب 
إليه؛ كيف إن الرسول محمد (ص) عندما عزج به من بيت المقدس 
إلى السماء جاءه جبريل - داخل البيت المقدس - بإناء فيه (خمرة) 
وإناء أحر فيه «لبن» ثم دعاه إلى الاقتراع. يقول ابن عباس: إن 
خا (ص) احتار (اللبن) وان جبریل قال له: لو انك يا محمد 
اخحترت الإناء الاحر لذهبت أمتك إلى النار. تكتمل القداسة مع 
صحة الاختيار ودقته» في الاقتراع اجرد من أي تلاعب أو خحدا» 
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وفي معرفة الحدود الأزلية أيضاًء بين ما هو إلهي في الصميم ولا 
يجوز حوض المنافسة حوله» وبين ما هو بشري أو متاح للبشر. إناء 
(اللبن) هو ما تختاره الالهة للبشر كبديل رمزي عن نزعاتهم 
للتقاسم وا مشار كة مع الالهة ف شرابها المقدس؛ بل إن هذا 
الاقتراع يصبح مرا E‏ وض ر ورياً لإحداث العماير الأبدي بين 
امقدس والمدئّس. بهذا المعنى أعاد الإسلام عبر (تحرم ا حمر 
رسم الحدود المنتهكة؛ من جديد؛ بين الحيزين الإلهي والبشري؛ 
السماوي والأرضي؛ وقام بعقلنة الرغبات البشرية وتكييفها في إطار 
من «الرأسمال الرمزي» بتعبير محمد أ ركون". وذلك بعد سلسلة 
طويلة ومعمّدة من الاختراقات المتتالية لنظام الحرام. 

ما فعله (و فد عاد) بحسب الإضافة المعتقد أنها إضافة إسلامية 
متأنحرة» أنه اقت رع لصالح الخمرة حين قدمت إليهء وهو في طريقه 
إلى الكعبة. هذا الاقتراب الحرم من (الخمرة) ب مالا و 
لشروط الدمار والهلاك الجماعي ویفسره؛ إذ لا يکن فهم الخديعة 
التي انطوى عليها الاقتراع حول السحابات الثلاث: السوداء 
والحمراء والبيضاء»ء دون ربطها ب «اقتراع) آخحر حدث ائناء 
استضافة معاوية بن بكر لوفد عاد. لقد ت تقد ( الحمرتم لهم فيما 
کائوا قادمين أساساً من أجل الماء. ولفن كان من البين أن اخحتيار 
«الخمرة) ينسجم - داحل الخطاب الأسطوري - مع المرريات 
الشائعة عن طغيان عاد وجبروتها #وعتوها على الله» فإن أسطررة 
[e]‏ بوصفها جنة شذاد؛ ملك عاد الأسطوري» ستدعم ذلك 
وتؤيده» بل وتقوم بتوطید فكرة السبب الأكثر أهلية من بين سائر 
الأسباب الأحرى» والأكثر قبولاء والذي يمكن به تفسير الهلاك 
ا لجماعي؛ أي رفض الحدود الأبدية بين البشري واللهي» المدنس 
والمقدس» الماء والخمرة» ولذا ستاتي «خحدعة القرعة) لتفضح اقتراعا 
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سابقاً؛ اعتدى فيه البشر على «شراب الاألهة». بهذا المعنى ينجم عن 
تناول «الخمرة» فى إطار المكان المقدس وليس فى أي مكان آخر؛ 
اعتداء بشري ضریح لا بد أن يواجه بعقاب صارم. ولا کان تناول 
«الخمرة) قد جرى _ عملياً - داحل حدود المدينة المقدسة (مكة لا 
خحارجهاء وهذا أمر شديد الحساسية» ما دامت الغقافات القدية 
والعقائد والأديان السابقة» النبيذ فى عداد القرابين المقذمة 


ي 


فإن من الحتم آنمذٍ أن يکون الرڏ صاعقاً. يؤيد عبيد بن 
شؤية الجرهمي ف روايته لأسطورة (وفد عاد“ هذه العلاقة 
ا ين اچ إلى مكة؛ والاستسقاءِ ڈ تم شرب الخمرة» ویری ان 
ا ا ا و ف 
الانصراف لطلب الماع انغمس في شرب (الخمرة) في فة وقام ‏ 
عملياً - بانتهاك القربان في حدود المقدس. بين الماء والخمرةء . 
إذن» أسطورة أخرى عن النزاع ذاته» الذي عر كه «المعرفة الزائفة 
لاوانسان عن نفسه ضد الهته. 
في نطاق آخرء يتحدد المغزى الرمزي للصراع بين الماء والخمرة» 
بوصفه صراعاً ذا طابع تاريخي وسوسيولوجي أيضاًء وذلك حين 
يعبر على نحو من الأنحاءء عن صراع مرير بين (عاد) ورالعماليق) 
وبين (الخال) و (ابن الأحت). . وسنقوم باستقصاء هذا المغرى بإيراد 
ما يکفي من الأدلة. على المستوى التاريخي» كان العماليق» وهم 
حکام مكة الأقوياء طوال فترات عدیدة من تاریخهاء يفرضون 
سلطتهم على اكان المقدس رالكعبة) ويديرون شؤونها حتى قيل 
صعود ا-حميريين في جنوب غرب ال جزيرة العربية» وهناك من يعتقد 
بين الإخباريون القدماىء أن العماليق حكموا مصر وكانت لهم 
سلالة من (الفراعنة)» وبوجه أخحص كانت هذه السلطة المطلقة 
للعماليق في نطاق مكة» التي لا تملك أي قرة قبلية إمكانية 
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منازعتهم فيها. ولأن مكة اشتهرت قدياً بغزارة آبارها وعذوبة 
مائهاء فمن الواضح أن واحدة من مواد الصراع عند العماليق» 
باستمرار» كانت المشاركة في الماء. ويُعدّد الإخباريون القدماء نحواً 
من e‏ ا كانت في مكة قبل حفر «شباعة» [زمزم]» 
ونحواً من حمسين مصدرا مائيا أخر تتوزع بين المرتفعات وعيون 
الماء والمساقط المائية الأحرى» ولذا فإن مقاصد الحج التي ترزعمها 
الاس غير بينة مما فيه الكفاية کسبب جيء الوفد. في الواقع 

کان التنافس بين مختلف ال جماعات البشرية» وطوال تاریخ 
يدور في نطاق فرص المشار كة في الا وإن كان هذا مجرد مظهر 
من مظاهر السطحية لتزاع أعمق واش ضراوة» کان يدور حول 
فرص المشاركة فى إدارة اكان المقدس نفسه (الكعبة) وكسر 
احتکار جماعة بعینها» وسنری - تالیاً - کیف تتکڙر هذه 
الصراعات حول الموضوع ذاته. قد تبدو رحلة الوفد إلى مكة» من 
هذا المنظور» وكأنها «هجرة جماعية» مُصعّرة قوامها زهاء سبعين 
رجلا و لكان امقدس؛ لا رحلة حج كما 
يزعم غبید بن سر شرية الجرهمي. هذه الفرضية ستقدّم حلا مثالياً 
جملة شائكة من لا في الخطاب الأسطوري» وما كذلك 
في الطاب التاريخي الذي یعرض الوق ولا يفسرها, کانت 
(الخمرة) في هذه الرحلة» عنصراً فاخا تدعا مثیرا أعاق 
وصول الجماعة المهاجرة إلى الماء وأحبط هدفها الممؤه. وعندما كان 
المضيفون يقدمون لضيوفهم (الخمرة) فإنهم بذلك يقدّمون - رمزيا 
- البديل الذي سوف يخدعهم» ويعمل على إحباط مسعاهم 
المئافس. هذا الصراع الذي يدور في نطاق ا (الاء والخمرة) 
بخفي على المستوى التاريخي صراعاً مريراً بين العماليق حكام 
مكة» ومنافسيهم من (عاد) أو القبائل الأحرى» جوهره النزاع حول 
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السلطة في المكان الديني؛ ولذلك فإن صوتاً خفياً» غامضاًء سوف 
يصدح في البرية منادياً وفد عاد: علیکم أن تختاروا سحابة وأحدة 
من بين السحابات الثلاث. لقد اختار زعیم الوفد سححابة سوداء 
ظاناً أنها تحمل الوعد والبشارة» بيد أن الأمل سرعان ما تكسف 
عن خديعة» ففي قلب السحابة كانت هناك النار بدلا من الماء. 
وكما تكشف (الماء) نفسه عن خمرة ولنقل تجلى في صورة رة 
تكشف الوعد اخادع عن دمار» والسحابة السوداء عن شهب 
حارقة. إذا كان (روفد عاد) جاء سعياً وراء الاء في مكة 
(الاستسقاء) فان المطر تک في النهاية عن موت محتوم؟ 
ويمبادلة الرموز مح بعضها فإن شرب الخمرة سیکون تناولاً للموت. 


إئر هذا الحادث الأسطوري ستموت عاد» تنقرض وتندثر و 

تا ركة في ذاكرة فرع منهاء ثم في ذاكرة الجماعات الأخرى فصول 
مأساتها. 

هناك ما يكفي من الأدلة التاريخية على صراع العماليق» الضاري 
والعنيف» ضد القبائل الرعوية والمنافسة من أجل ضمان السيطرة 
على مکة؛ كما أن بني إسرائيل (في طفولتهم البعيدة في ال جزيرة 
العربية) خاضوا مثل هذا الصراع ضد العماليق. بيد أن التوراة 
ويسيب أندثار بعض العاني الحقيقية للكلمات التي تروي تاريخ 
وجودهم القديم كشعب من الشعوب البائدة (العرب العاربة) 
ويسبب من التشوش في الترجمة من العبريةء كما بين ذلك ببراعة 
الد كتور كمال ل ۱ والد کتور زیاد منی ۳ کانت تقوم 
ہحجب صورة هلإ الصراع ر u‏ وبالرغم من هذا 
فليس من العسير الاستدلال إليه غير أدلة من الوراة تفا وھاکم 
مثالا واحداً لا أكثر: [ثم رجعوا وجاءوا إلى عين القضاء (وهي 
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قادش) فضربوا كل أرض العمالقة]""“؛ وفضلاً عن هذه الإشارة» 
هناك مواضع عدّة يرد فيها ذكر (العماليق)“"“ والصراع ضدهم» 
وبرأينا فإن المسرح التاريخي لكل هذه المصادمات هو وسط وشمال 
الجزيرة العربية وليس في أي مکان آخر. ويروي صاحب 
(التیجان)'“ وغیره من الإخباريین أسطورة شهيرة» يبدو اليوم 
أكثر فأكثر أنها ذات أساس تاريخي صحيح عن غزوة تبان أسعد 
عاهل اليمن القوي» لكة؛ وكان «هو وقومه أصحاب أوثان 
يعبدونها فتوجه إلى مكة وهي في طريقه إلى اليمن» حتى إذا كان 
ين عسفان وأمج - بلدٌ من أعراض المدينة - أتاه نفر من هذيل بن 
مدر كة؛ فقالوا له: أيها الملك ألا ندلك على بيت مال داثر أغفلته 
الوك قبلك؛ فيه اللؤلؤ والزبرجد والياقوت والفضة؟». وييدو أن 
الك اليمني تنبه متأحراً إلى الحديغة التي دترها له الهذليون الذين 
أرادوا» بواسطته» فرض نفوذهم على مكة. وهذيل بن مدرجة 
كانت طامحة منذ وقت مبكر في الحصول على موطىء قدم في 
مكان العرب المقدس» ولكنها أحفقت مرات عديدة فى ذلكء› كما 
أن تبان أدرك أن وراء هذا التحريض على الصدام دال مكةء رغبة 
دفينة للتخلص منه» ذلك أن الصراع الجنوبي - الشمالي كان يكن 
على الدوام أن يسفر عن ضعف القوى المتنازعة ويفسح الطريق أمام 
قوی جديدة. وهناك اعتقاد راسخ في الثقافة العر بية القديةء ثم 
العربية الإسلاميةء مفاده أن كل طامع بالكعبة يلقى حتفه قبل 
الوصول إليهاء فهي بيت الله الحرام الذي يحرسه بجنود ملائكة أو 
طير أبابيل» وسوف يلازم هذا الشعور أبناء عبد مناف عند كل 
محاولة لغزو الكعبة أو تدنيسها. ومن البيّن أن جع أسعد الذي قام 
e‏ قبل الغزو الحبشي لمكة بوقت طويل؛ لم يکن يني 
- نفسه بمصير أفضل من سابقيه» وتزعم أسطورة وهب أن تبان اسعد 
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رى في المنام فور قخایه عن هذه الحاولة وتخلصه من الهذليين «بأنه 
يکسي البيت با لخصف a E SS‏ کساء غلیظ» فقعل 
اي الصباح. لکنه في اليوم التالي رای في المنام ملاکا يمره 
عير غير كسوة البيت لأنها من قماش غليظ فقام کان أسعد على 
۳ بإكساء البيت من جديد (بالوصائل) وهي ثياب أو نوع من 
القماش اليمني الفاحر. ويُرْعُم أن تبان أسعد كان بذلك آول ملك 
من ملوك اليمن يقوم بنفسه بإكساء البيت الحرام؛ في إشارة 
صريحة إلى النفوذ ال جنوبي القحطاني على اكان المقدس للعرب» 
وتعاظم دور الملوك الحميريين الذين كانوا يقومون بتعيين الولاة في 
مكة. وما يقسر محاولة (هذيل) خداع الملك اليمني والإيقا 
وبين ولاته» الذين كانت تح ركهم نزعات دفينة للاستقلالء استنادا 
إلى ماضيهم كقوة قبلية» وضيقهم وبرمهم من استمرار انقيادهم 
إلى السلطة المركزية في اليمن؛ إا هر وعلى وجه التحديد 
رغبتهم في أن يحصلوا هم أيضاً على فرصة الاستيلاء على المكان 
اللقدس للعرب وإ عبر الحرب بين اليمن كلها وجزهم. ومع إن 
(هذيل) نفسها من أصول ينيةء فإن الدافع الحقيقي كان أقوى من 
أي روابط احری؛ ولذلك؛ ومن دون تحڙج» یکن الزعم أن هذ! 
الدافع» الذي وقف وراء محاولة (هذيل) إغراء الملك اليمني 
مهاجمة (مكة) يكمن هنا: التنافس بين (هذيل) وججؤهم على ولاية 
البيت ارام كانت جرهم في حقبة صعود مملكة سبأ» هي (جڙهم 
آخری) تابعة وضعيفة ا وإن كانت نزعتها الاستقلالية التي 
أثارت حفيظة ملوك اليمن» تلعب فى أعماقها كمحرك فغال» دوراً 
من نوع ماء في جعل هذه الترعة وكأنها ممكنة التحقق؛ لكن 
الوقائع على العکس» کانت تخذل جرهم على أن الحادثة 
الأسطوريةء تقيد مع ذلك بوجود عناصر تاريخية مقبولة تو كد أن 
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حافظت على نفوذها في مكة بفضل انهيار «الوقيعة» التي 
تھا (هذيل) وارتدادها عليها؛ إِذ قام تان أسعد بذبح الهذليين. 
وثمة e‏ هامة في کتب الإاخباریین تدلل على وجود دور ما 
لليهود وراء إحباط مسعى (هذيل) هذا. وحسب رواية ابن هشام 
(السيرة) ووهب (التيجان) وسواهم فان الأحبار اليهود حذروا 
الك اليمني من الانسياق وراء تحريضات (هذيل). إن كلا من ابن 
هشام '“ ووهب ٩۹‏ يشيران إلى وجود ڪټرين يهوديين في 
الحكاية» إذ عندما قزر تبان أسعد المسير إلى الكعبة «لهدمها» قام 
هذان بتحذيره قائلين: «لا نام عليك عاجل العقوبة)“'. وعندما 
سألهما عن ذلك قالا: «إنها مهاجر نبي يخرج من هذا الحرم» من 
قریش» آخحر الزمان»“'. 
إذا استبعدنا الإضافات الميثولوجية الإسلامية المتأحرة» مثل التو 
مجيء النبي (ص)» فإن المقاصد الفعلية من القحذير الذي تلقاه 
تبان أسعد» ستكون واضحة تماماًء لأن حرباً كهذه تكون (الكعبة) 
مسرحها» هي حرب باهظة التكاليف بالحنى الديني لا السياسي 
والعسكري فحسب؛ إِذ ا - سينتقل الصراع 7 دائرة القوى 
القبلية إلى دائرة الدول. ولنأحذ هتا في الحسبان عنصراً جديداً كان 
يدخحل حابة الصراع: اليهودية. لقد كان تبان أسعد يقيم روابط 
متينة مع الأحبار اليهود في اليمن» التي بدأت تشهد في عصره 
الر جات الأرلى للانقلاب التاريخى العاصف» الذي سوف يحدث 
فى حقبة ابنه (ذي نواس). (عندما اعتنقت اليمن الديانة اليهودية 
وقامت باضطهادات واسعة للمسيحيين الموالين للحبشةء وهذه 
المسألة فصّلها القرآن في سرده لحادث الأحدود)'". کان مر 
مهاجمة (الكعبة) المكان المقدس ججموع العرب المنتشرة في كل 
مكان من أرض ال جزيرة العربية» فظيعاً في نظر قادة اليهودية من 
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الأحبارء يصعب تبريره أو تأييده والموافقة عليه» حتى وإن جرى 
تحت ستار تأدیب «الولاة المتمردين». وبوسعنا أن جد و 
قر OT‏ وفشل («خحديعة» الهذليين» فحسب المصادر 
الإخبارية القديمة» كانت اليمن تشهد فى عصر تبان أسعد 
البدايات الفعليةء المنسية لهذا الانقلاب التاريخي نحو اليهودية. 
وبرغم أن كل الدلائل التي في حوزة المؤرخين المعاصرين» تؤكد أن 
اليمن اعتنقت اليهودية في زمن ذي نواس» وهو «زرعة» بن تان 
اأسعد» إلا أن تأكيدات ابن هشام» ووهب بن منبه» تشیر لی أن 
ذلك حدث - عملياً - في عصر أسعد نفسه» وذلك آثناء محاولته 
تنظيم حملة عسكرية لمهاجمة الكعبة وطرد جرهم منهاء بعد 
سلسلة من الوشايات التى دبرها الهذليون. وإذن: فقد تخلى تبان 
سعد عن حملته العسكرية لإخضاع مكة من جديد وطرد جرهم 
من (الكعبة) بفعل دافع ديني هو بلا أدنى ريب اعتناقه اليهودية. 
يقول ابن هشام (السيرة): «فلما أجمع إا قالوا أرسل إلى الحبرين 
فسألهما عن ذلك. فقالا له: ما أراد القوم إلا هلاكك وهلاك 
جندك. ما نعلم بيتاً لله اتخذه في الأرض لنفسه غيره. ولئن فعلت 
ا إليه لتهلكنٌ وليهلك من معك جميعا. قال: فماذا تأمراني 
أصنع إذا أنا قدمت عليه؟ قالا: تصنع عنده ما يصنع أهله: تطوف 
به وتعظمه وتكرمه» وتحلق رأسك عنده» وثذل له حتی و من 
عنده. قال: فما ينعكما أنتما من ذلك؟ قالا: أما والله إنه لبيت أبينا 
إبراهیم» وأنه كما أخبرناك» ولكن أهله حالوا بيننا وبينه 
يالاوثان(. ..). فعرف نصحهما وصدق حديٹهما فقرب النفر من 

هذيل فقطع يديهم وأرجلهم د ثم مضى حتى قدم الكعبة)('". جم 
عن هذا الحادث» أي محاولة هذيل الفاشلة للاستقواء باليمن ضد 
جرهم» ن زيحت «هذيل» نفسها من ساحة التنافس نھائیاً حول 
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الولاية في الكعبة؛ واعتباق تبان ال لليهو دية» . جرهم في 
موقعها كصاحبة نفوذ e‏ سا عن الإدارة اليمنية المر كزية؛ 
ويؤكد ذلك ابن هشام وأيضاً ابن وهب في إشارتهما إلى لقاء تبان 
با لحثرین «ورآی ان لھما علماً وأعجبه ما سمع منهما فانصرف عن 
المدينة - مكة - واتبعهما على دينهما)"". بعد «مؤامرة» هذيل 
افده کت رقم ن اظ عل سلطعهاء ويبدو أنها أقامت 
روابط جديدة مح اليمن بعر عنها قيام تان أسعد بنفسه بإكساء 
البيت الحرام. كانت جرهم قد تمكنت» بحسب المصادر الإخبارية 
القديية» من انتزاع السلطة في مكة من يد (العماليق) مُستندة إلى 
دعم قوي من اليمن» فنجحت في إخراجهم نھائیاً لا من محیط 
الحرم بل من مكة كلها. وكان ذلك بداية زوال (العماليق) کشعب 
قد "". ويؤكد علماء الآثار أنهم عثروا على أدلة تؤكد وجود 
(العماليق) في مآب بالبلقاء من أعمال الشام زهاء ٠٠‏ ٤ق.م.‏ لكن 
جرهم التي دحلت مكةء ظافرة» سرعان ما وجدت نفسها عرضة 
للتنافس ذاته» لا من جانب (هذيل) بل من جانب قوة جديدة 
مهاجرة من اليمن إثر (انهيار سد مأرب) كما تزعم الأساطير. هذه 
القوة الجديدة الصاعدة هي ائتلاف (خر اعة)» إذ مع اضمحلال 
دور اليمن» وتصاعد دور القبائل في الصراعات احلية حول 
(الكعبة)» وجدت جرهم نفسها في حالة ضعف وعجز عن الحفاظط 
على دورها التاريخى. بالنسبة لناء نعتقد بقوة» أن «خراعة» كانت 
ائتلافاً قبلياً واسعاً وطموحاً. وييدو أن اسم «حزاعة» يُفشر بالفعل 
فكرة كونها تجمعاً من القبائل المهاجرة صوب الكعبة؛ إذ برعم أنها 
سميت (خحزاعة) الأنها «انخزعت» عن الطريق الذي سلکته 
امجموعات والقبائل الأحرى فى إطار هجرة جماعية مجهولة 
السات والدوافع“"“ وذلك لا و 
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ا التنافس بين خزاعة وجرهم بانتصار خزاعة الظافر ودخولها 

مكة وامتلاكها حق إدارة الكعبة. فبادرت إلى «نفي») ارقن لا 
خارج الحرم المكي» بل حتى من محيط مكة. لا شك أن أحد أوجه 
الصراع الضاري بين خزاعة ومجرهم حول مكة» والذي سجلته 
الملصادر القديمة بدقة» يكشف عن البعد الحقيقى لكل هذه 
التنافسات القبليةء فهي تدور في نطاق امتلاك السلطة في (المكان 
المقدس): الكعبة» وليس حول أي شيء آخر كما يزعم بعض 
الإحباريين»ء الذين يحطون من شأن هذا التنافس بحصره في نطاق 
التزاحم حول وفرة الماء والكلاء ويستدل على ذلك من حرمان 
القبلية المنتصرةء القبيلة المهرومة من أي حق مهما كان بسيطا 
ومشروعاً بجا في ذلك الاقتراب من محيط مكة وليس الاقتراب من 
الكعبة. وفي بادرة يكن عدذّها استثنائيةء أبااحت خزاعة حق قتل 
کل جُرهمي ت a e E a‏ کان ا 
الجرهميرن يلخص بجملة واحدة؛ أن يتل ا لجرهمي في أي مکان 
وجد قريباً من مكة. وفي هذا الصدد تروى حكاية مؤثرة“"“: 
كيف أن حزاعة فرضت على الجرهميين بعد «نفيهم من مكة) 
ا قاسية من بينها حرمان ي فرد؛ ومهما كان السبب 
مشروعأًء من حق الاقتراب من مكة بحفاً عن إبله إذا ضباعت. . ومن 
الواضح أن الجرهميين المغلوبين على آمرهم» قد أصابهم الشوق 
الصبابة لمكة وحزنوا حرناً شديداً. وحدث أن أضاع 
رجل جرهمي ابلا له وراح يتعقبها حتی رآها بالقرب من مكة عند 
جبال أجيادء فصعد الجرهمي جبل أبي بيس ينظر إلى إبله التي 
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كانت» آنمذِ» تهبط الوادي» فخشي على نفسه القتل إن هو تجاوز 
الأوامر الصارمةء فراح ينظر إليها من فوق الجبل وهي في بطن 
الوادي تنحر وتو كل أمام عينيه الدامعتين فأئشد: 
كأن لم يكن بين الحجون إلى الصفا 
أنيس ولم ي سمربمكةسامز 

يزعم الأزرقي أن الرجل الذي ضلت إبله» كان المضاض بن عمروء 
وهذا غير صحيح البتة والأرجح أن الأمر اختلط على الأزرقي أو 
ناسخ مخطوطته» لأن الصاض کان فی عصر إسماعيل حسب 
الروايات الأخحرى. الهم في الأمر أن هذا الصراع العنيف يكشف 
في أحد أبعاده الجوهرية عن ف غير محدود لامتلاك (المكان 
المقدس) واحتکاره وعزل الأحرين أو إقصاء بعضهم با م حرباً؛ 
وهذا ما تدعمه الوقائع حتى بالنسبة خزاعة المنتشية بانتصارهاء إذ 
سرعان ما وجدٽ نفسها هي الأعرى» عر ضبة التتافسن ذاته من 
جانب قوة قبلية جديدة صاعدة» ثرية ومنظمة تنظيماً جيداً هي 
قريش بقيادة قصي جذ الرسول (ص). انتهى التنافس هذه المرة بين 
خزاعة وقريش بانتصار قريش وطرف خزاعة. 
تاريخ الصراع حول مكةء الذي رأيناه» تلخيصاً للصراع حول 
(الكعبة)» اساسا يدعم فرضیتنا عن ا سابق» جری» ذاٽت يوم 
بین (عاد الأولى) ورالعماليق)» والذي تم التعبير عنه بلغة الرموز. في 
أحد مستويات هذه اللغة داحل الطاب الأسطوري وعلی هامشه؛ 
يكن للمرء أن يقرا بعناية اكب مغزى مجيء (وفد عاد) إلى مكة؛ 
والذي تسبب - عماياً - فى هلاك القبيلة وفنائهاء ذلك أن انهيار 

ال ال عا تارة بتناول «اللنمرة) في اللكان المقدس - أو 
في محيطه - وتارة باختيار السحابة المدثرةء إنما هو نجسيد لفكرة 
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إخحفاق (عاد) في التنافس ضد (العماليق) حر ل الكعبة؛ تماما کہا 
فشلت (هذیل) بعد ذلك بوقت طویل. ويیدو ان [إرم] في سياق 
هذه المزاحمة المتواصلة بين القبائل حول (المكان المقدس)» وبا هى 
السائد بأسره» ولعل رفضها لدعوة (هود) هي مجرد استطراد 
لرفض اعي. وسنرى ذلك جليا عندما نقوم بتحليل اسطورة 
اقلم الكان ۰ 8 اشرار ر ا 
المتصارعة حول E‏ یجد صداه و NEE‏ ]ار ای 
إلى معرفة سبل الوصول إليها: احتكار سرها وإزاحة البدوي ابن 
قلابة عنها رأنظر الفصلين الأول والثاني). كل القبائل والشعوب 
والجماعات القدية» الكبيرة والصغيرة› ومنها شعب بني إسرائيل 
الذي عرف (قادش التي في برية فاران) وصولا إلى ال جيل الثاني من 
القبائل مثل خزاعة وما والاها حلمت» أو تنافست» حول هذا 
الهدف وور في شکل (هجرة) جماعية» تيه وضياح في 
بحثا عن 5 أو و يفيض لبا ر 1 
خارجهاء تخبیء وتتحت ر ما هو ر وغیر مباح: ا 
الصراع حول مكة» بل وتقوم بحرفه ليدور في نطاق الرموزء بين 
اء والخمرة» وهذا ما سنراه عندما نقوم بتحليلها عبر الڳعد 
السوسيولوجي. 

تقول الأسطورة ن «العماليق) يتصلون بعاد من جهه ة الام «(أمهم أبنة 
ا يبري (إمرأة من فوم عاد) أي إن هو لاء کانوا يخوضول صراعاً 
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ضد أخحوالهم. (وفي التوراة كما رأينا فان عمليق هو من بني 2 
وهو ما يذ كرنا بصراع خزاعة وقريش . إن الفرع الهاشمي من 
قریش»› الأكثر أهمية من حیٹ مکانته الدينية» ينتسب إلى ‌ 
من جهة الأم» فقصيَ جد الرسول (ص) تزوج جنى بنت حليل بن 
حبشية بن سلول الخزاعي» سيد حزاعة» لکن قصي الذي ثټّت 
أقدام أعمامه القرشيين وطرد أحوال آولاده ا لخزاعیین؛ نقل اا 
الصراع حول إدارة شؤون الكعبة من بعده التاريخي إلى بعده 
الاجتماعي» ولنقل إن الإعدين تداخلا بحیٹ بدت 
قریش و کأنها تصارع ضد أخوالهاء وهذا بعد حقيقي يکن نقله - 
على مستوی التحلیل ۔ إلى حقل علم النفس ورؤیته u‏ کصراع 
بين الال واين الأحت حول الكان المقدس. 

المأثور من الأقوال عند العرب قدياً وحديثاً أن ابن الأحت شبيه 
حاله (والعراقیون یقولون: ثلا الولد على خاله» أي أنه شبیه به» 
متماثل معه تماما). بكلام ثانِ» من ال جائز رؤية شكل آخر للتوأمية 
على مستوى العلاقة بين الخال وابن الأحت با هما شبيهانء وإن 
انا لفن فان ما تجخهما هر اللصال الف كه وهلا بد 
اجتماع الطبيعة والثقافة كنظام صانع ومنتج لنمط من التوأمة ر 
الأشخاص الختلفين. هذا التماثل بين الخال وابن اخته في سياق 
منهج سيكولوجي » يفصح عن إمكانية جديدة» هي رؤية الطاقة 
السوسيولوجية التي نملكها الخصال للمتوارثةء على إعطاء التوتر 
بينهما دفعة مفاجئة» بحيث ببدوان لنا ظاهرياً کشخصین مختلفن 
ولكنهما ليسا كذلك باستمرارء ولذا سوف تنصبٌ محاولتنا لفهم 
أسظو هة (وفد عاد) في هذا الصدد» على إمكانية إدراك معنى التوتر 
بين (عاد) و(العماليق) كجماعتين بشريتين متناقستين» وكذلك» 
على إدراك الحمولات الرمزية التي تندرج في مفهوم الخمرة كبديل 
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عن الاء (وهما شبيهان أيضأ) وقد لاحظنا كيف أن نظام المعارف 
القديية عند العرب كان يسمح بفهم شدید المرونة للألوان» التي 
يکن مبادلتها مح بعضها بسهولة» فالأحمر هو الأبيض ذ في النهاية. 
التماثل دافغ غريزي أحر للصراع الحخفي ارت الغامض 
والمتوتر؛ لإنجاز الانفصال والتحرر من قيود التماثل مع الشبيه» 
الاحر»ء وفك الارتباط به. والازمة الناشئة بين التوائم 
السوسيولوجيين هي ذاتها وإن بدرجة أقل وضوحاء الأزمة بين 
التوائم البيولوجيين» إذ كل طرف يسعى من جانبه وبوسائل 
متنوعة» إلى الابتعاد عن نظيره وشبيهه» ولذا سيقوم أبن الأحت 
العماليقي بخداع خاله وإعاقة اقترابه من الماء عبر تقديم الخمرة 
(الشبيه الأحر للماء والبديل عنه). هذا النزراع الذي يجري في 
الحفاء بين اين الأحت وخاله نجده في مشهد من التوراة؛ فقد خحدع 
(لابان) الخال؛ ابن اخحته يعقوب وزوجه ابنته الكبيرة بدلا من 
الصغرى التي أحبها يعقوب وطابها زوجة له: « و كان للابان ابنتان» 
اسم الكبرى ليعة» واسم الصغرى راحيل وكانت ليئة مُسترخية 
العيئين» وكانت راحيل حسنة الهيغةء جميلة المنظر. فأحب يعقوب 
راحيل وقال: أحدمك سبع سنين براحيل ابنتك. فقال لابان: لئن 
تأحذها أنت خير من أن أعطيها لرجل آخرء فأقه عندي»"“ 
ولكن بعد سبع سنين من العمل الشاق في حقل خاله اكتشف 
i E E E CE ROKE‏ 
لا راحیل التي أحبها. ولذا سوف یقوم يعقوب نفسه بخداع اله 
لابان عند حساب أجرة عمله (كراع لغنم خاله) ويحمله على 
الاعتقاد أنه يعقد معه صفقة رأبحة» سنا کان يعقوب في الواقع 
يفوز بأجود أنواع الغنم كأجرة له. أما الأغنام الرديئة فقد صارت 
من نصيب لابان. هذا المستوى المكبوت وغير المباح من مستويات 
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القمع الذي يلجا إليه ابن الأحت الحائف من خدعة خاله» هو في 
نهاية المطاف جوهر الرغبة في الانفصال عنه» فك الارتباط به 
والتخلص من التشابه معه؛ فهذا هو السبيل الوحيد المتروك أمامه 
لکي بدو خا مخفا 

عبر تقديم الخمرة بنع الخال من الاقتراب من المكان المقدس ويُحرم 
من الماء. وهذه رسالة رمزية موجهة فى الأساس لكى يكف الخال 
عن مطالباته المستمرة بإبقاء هذا التماثل أو استخدامه لصالحه» وعبر 
حساب الأجرة (التوراة) نع الخال من امتلاك الأغنام الجيدة» 
ر ما ا د کاخرء شبیه إلى الأبد. وهکذا يتعین 
على التوأئم السوسيولوجيون آن یسلکراء داثماء سلو کا قدریا. 
يروي الأزرقيء» دوك أن يتوقف عند مغرى الرسالة الرمزية «تقدي 
الخمرة إلى الخال بدلا من الاء» كيف أن جرهم بعد طردها (نفيهاء 
وهو يستخدم حرفي كلمة نفي) عن الحرم قد سعت بكل الوسائل 
لإقناع خحزاعة المتتصرة بأن تسمح لها بالاقتراب من مكة» وبالرغم 
من معرفة خزاعة بالمال التفسي والمعيشي للجرهميين الذين عادوا 
مجرد بدو هائمين فى الصحراء فإنها ظلت متمسكة موقفها 
المشددء لأن كل اقتراب من مكة إنما كان يعني الوصول إلى الماء 
الوافر» حيث اشتهرت مكة بكثرة وغزارة آبارها وعذوبة مائها. 
[عاد] » أيضاًء أخحفقت من قبل في حمل العماليق» أبناء أختهم 
رابنة الخيبري) على السماح لهم بهذه المشاركة؛ برغم الروابط 
العميقةء الاسرية (مثلا). ثمة ذ كرى كانت تلعب في الخفاء لصالح 
هذه الإعاقة» عصية على النسيان. فهم بإزاحة قوى قبلية كانت 
تسيطر على مكة وحلوا محلها. بل إن هذا عينه ما سوف يحدث 
معهم بعد وقت طويل من حادثة الوفد» عندما ارتكب العماليق 
طا فادحاً بسماحهم لقبائل مهاجرة» تائهة في الصحرايء أن 
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تشاركهم في الماء. كان هؤلاء المهاجرون تجمعاً قباياً يضم جرهم 
وما والاها وقد وصلوا مكة في عصر العماليق فوجدوا فيها «ماءً 
طيباً وعضاة ملتقة من سَلّم وسمر ونباتاً يُسمن مواشيهم وسعة من 
البلاد ودقاً من البرد»“. فقال هؤلاء: إن هذا الموضع يجمع لنا 
ما نريد» فأقاموا مع العماليق» الذين ارتكبوا خحطاً تكتيكياً مدمرا في 
استراتيجيتهم الرامية إلى منع أي جماعة من «النزول معها على 
لاء“ وذلك بالتخلى عن مبداً احتكار المكان الذي كان قانون 
اللعبة وسيّدها. وسرعان ما اكتشف العماليق بعد وقت قصيں من 
وجود قوة منافسة فى المكان نفسه؛ أن سلطتهم کانت تنهار 
بسرعة» وليجدواء» ا أن جرهم ة قد نفتهم عن مكة. هذا العامل 
کان يلعب في ل روعي ابن الأحت لصاح إعاقة ة اقتراب ححاله بوفد 
قوامه سبعون رجلا ولذا جا إ إلى الخديعة. 
الحال» من زاوية كونه شقيقاً مباشراً للأ» هو الأب احخفي في 
تطاق ارام ع و ر به والمقموع. ولنعد» لأجل ای 
أرضية فهم ملائم بعيداً عن منهج التحليل النفسيء آل الاسطررة 
العربية المؤسسىة لزظام حرام ا جنسي» »> نعني أسطورة قابیل وهابیل: 
لقد خاض قابیل صراعاً ضارياً ضد توأمه هابيل من أجل الاستحواذ 
على آخته (توأمته) والاقتران بهاء لکن آدم منع قابيل من الاقتراب 
من هذا ایز اللمنوع كما تة تقول الميثولوجيا العربية الإسلامية. هذا 
الشفى الاسطررئ الذي کان طاتا بالزواج من احته» هو الات 
المخفي» المقموع» والذي تمت إعاقة محاولته ليكون أباً حقيقياً. 
وحتى اليوم يقول العربي عن زوجته إنها ابنة عمي؛ آي اختي؛ وهذا 
ما يفسر إعتبار عشتار في الأسطورة العراقية أحتأً وزوجة لتموز؛ ر 
إيزيس المصرية» كأحت وزوجة في الآن ذاته لأوزیروس» واستطراداً 
قول إبراهيم عن سارة إنها أحته وذلك حين خاف عليها من 
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أبيمالك في التوراة. بهذا المعنى يکن فهم كون الخال أباً مقموماً 
حرم عليه الاقتراب من أحته. لا ريد هناء تكرار أفكار سبق ا 

تناولها في مساهمة سابقة" "» ولكن السياق يقرض علي بعض 

الإشارات الضرورية حيشما اقتضى ذلك. ٠‏ 


ل 2 من المرويات والأساطير العربية؛ هو ظاهرة 
متلازمة مع ظاهرة «الهجرة الجماعية)؛ وسنرى ذلك في فصل تال؛ 
عندما نحل أسطورة انهيار سد مأرب وتدفق الهجرات الكيرى 
داحل اجزيرة العربية وخحارجها. كل موجة بشرية متقدمة من 
الصحراء نحو (المدينة) جحلب معها طموحا مفجرا لهذا الصراع با 
تبقيه مستمراً ومتأججأً. ولأن هذا المكان غالباً ما یکون في قلب 
ا في وراد غير ذڏي ي زرع) في TT ٠‏ في 
e‏ شحو کا بفعل القرابات ا 4 ربا کانت» على 
عكس ما نتوقع - حافزا على تصعيد الصراع ونقله إلى حقول 
جدیده بدلا من إحماده» وهلا باينا ما عبرت زه أسطورة (وفد 
عاد) في نهاية المطاف بتصويرها الرمزي لصراع الخال ضد ابن 
أحته حول (المکان المقدس): : الكعبة. لقد أد ركنا بفضل هذه الرمزية 

ممه ا و الاسية والعصبية القبلية اخغال ا «مادة 
ا دائما وأن الثقافة کن أن تخترفق هذه الادة بسهو لة؛ 
فینقلب ابن الأحت إ إلى خحصم پینما یٹ رای الخال في هة «أب» 
مقموع يجاب مرة أخحرى إمكانية ري الحظر الذي وضع أسسه 
نظام محرميٰ محروس من ابن الأحت. 


إرم ذات الحماد 


والآن: ما الدلالة التي تضمرها أسطورة عثور الأعرابي - في عصر 
معاوية بن ات سفيان - على مدينة [إرم]؟ في حقيقة الأمن و كما 
أظهرت سلسلة الوقائح الأنفة عن (الهجرات) الجماعية والفرديةء 
التيه واف في الصحرايء ان الأعرابي عاد - في الواقع - إلى 
لكان الأول للقبيلة يتفقده» يتفخصه» بعد أن ن رای لى قبیلته مح 
الإسلام وهي تشيد مدن أو تدخل مدنا مزدهرة وثرية. لم يضل 
الأعرابي الطريق ولا ضاعت إبله في الصحراء» بل خرج يفتش عن 
موطن طفولته البعيدة» يبحثٹ عن أثر محتمل لكان مزعوم. . وهله 
الحقيقة موازية للحقيقة الأخرى التي سنکتشفها مع أسطورة (وفد 
عاد)؛ إِذ لم تکن هناك قط مدينة في بلاد (الأحقاف) باسم [إرم] 
مبتية من الذهب» لأن هذا لا معنى له مع وجود «وفد» في مكة 
للاستسقاء؟ من يلك مدينة من الذهب لا يذهب بالطبع للببحث 
عن الاء! 
إن كلمة (الأعرابي) في فقه اللغة العربية لا تعنى بالضبط كل مَنْ 
عاش في الصحراء والبوادي» وثمة إمكانية أحرى لفهم المعنى 
الحقيقي لها؛ إذ بالعودة إلى (لسان العرب) سنعثر على مفهوم 
التعژب يما هو عودة إلى البادية بعد وقت طویل من التمدن. تعني 
كلمة (أعرابي): البدوي رن على (الأعراب) والأعاريب. 
والأعرابي ٳذا قيل له: يا عَرَبي! فرح بذلك وهش له. والعربي إذا 
یل له: يا أعرابي! غضب به. ولذا فان کل من نزل أو جاور 
سکانها کن أن يطلق عليه «الأعرابي». بيد أن مَن نزل الأرياف 
واستوطن المدن والقرى هو من العَرب. يُحذر ابن منظور من الخلط 
بين الكلمتين؛ ؛ ويقترح قراعءة لغوية دق لعنی الاية الكرية: ۆقالت 
الأعراب امتا فإن المقصود منهاء تحديد (قوم من البوادي) کانو 
قد وفدوا على الرسول محمد (ص) طمعاً في الصدقات لا رغبة 
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في الإسلام؛ فسماهم الله م (الأعراب). وينقل ابن منظور قول 
الأزهري عن آية: بالأعراب اشد كفرأ أن المقصود بها هؤلاء 
على وجه الحصر؛ لأن النص القرآني يؤكد بالمقابل: ومن 
الأعر اب مَنْ بُؤمن بالله واليوم الأخر 4 هذا الاستدراك القرآني 
في مفهوم (الأعراب) يحدد مسار التمييز الضروري بين معنيين؛ 
ففي الحالة الأولى هناك إشارة إلى سكان من البوادي لا العربُ 

بعامة» بينما في إلحالة الانيةء هناك وعلى الضد من هؤلاي 
جماعات بدت E‏ استعداداً للاقاة اللإسلام بما هو حركة تمدين 
تاريخية» يضيف ابن منظوں وأن مَنْ لا يفرق بين العرب والأعراب 
والعربي والإعرابي ريا يتحامل على العرب. کل هذا صحيح لأجل 
استخدام أفضل للكلمة في و الهام بالسبة لنا؛ 
وفي سياق تحليل أسطورة [إرم] إنما هو المعنى الحقيّء المكتوم» إذ إن 
(التعذب) تعني» مع هذاء «مَنْ يرجح إلى البادية بعدما كان ا 

في الحضس". 

إن ابن قلاق الذي حرج في عصر معاوية بن أبي سفيان» إلى 
الصحرايء بحا عن مكانه الأول وبذريعة البحث عن إبله الضالة 
یعود إلى «بداوته» القديمة في الواقع بعدما كان من قرطتي 
المدينة؛ أي أنه عرف المدينة وعاش فیها ولکنه یغادرها سعیاً وراء 
حلم العودة إلى الوطن القدي» لأن شرط استرداد هذا اكان هو 
شرط (التبڈي) والانقلاب نحو البداوة. إذا ما عدناء دون تسزع» 
إلى جوهر الفكرة التي ترصفها الأسطورة عن «احتكار» الخليفة لسر 
المدينة ومحاولته إقصاء مشاركة البدوي أه في هذا الس فإن ابن 
قلابة في هذه إلمالة سيخدو أمامنا رجلا وا کی اورا 
من المدينة أو امتلاك سوهاء أو المشاركة فيهء أي [أن ينزل مع 
الخليفة على الماء ويشا ركه فيه] بتعبير اللإخباريين القدماء» وبذا فهو 


YoY 
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E a‏ منفي عنهاء نه رجل مُتعڙب عرف المدينة ولكنه 
وجل تسه ا عنها؛ ومره ة أحرى فان مَنْ. يقوم پاقصائه غا هو 
حا کم الدينة. 


فالبحث عن [إرم] في عصر وا سفیان شل ردا غير 
متوقع على طرد الأعرابي من المدينة. إنه تذ كير لعاوية بأن مَنْ ينظر 
إليهم على أنهم مجرد بدو فإأشد كفراي اليوم» هم إناة حضازة 
إرمية (ارامية) ذهبية قديمة» ولكن قدرا سماويا ماحقا قذف بهم إلى 
الصحراء من جديد. 


في هذه الحالة نمثل عودة الأعرابي إلى البداوة 2 مکثفاً عن 
الطرد الممظم الذي ورس پامتمرار ضد قوی مجتمعية متمدنة؛ 
وهذه ظاهرة تاريخية حقيقية تمامأء ويمكن لاي قراءة سوسيولوجية 
في تاريخ الصراعات المدن العربيةء أن تكشف عن وجود 
جماعات متمدنة اتزلقت نحو نمط قاس من البداوة بفعل الطرد 
لشم لهاء إبعادها إلى الصحراء ونفيها والتخلص منها. وهذه هي» 
في الواقع» دلالات [لاح الإخبارين العرب على القول - عند 
ا لحدیث على الصراعات حول مكة» مثلا _ أن جرهم «نفت» 
العماليق» وأن خراعة («نفت») جرهم» وهلم جوا هذا إلى 
الصحراءء بإبعاد المنافسين القبايين» يفضي إلى تعبير: تعؤب» بمعنى 
أصبح من سکان البوادي بعدما کان من سکان u‏ قد وجد 
أبن قلابة نفسه خروم مقموعاً ومنوعاً من دخحول المدينة لن 
شخصاً آحر امتلكها ورفض مشار كته الحتملة» وفي حالة ابن قلابة 
فان هذا الشخص هو معاوية بن أبي سفيان وفقاً للخطاب 
الأسطوري. ولأنه منع من دخول المدينة فإن عليه العودة إلى 
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الصحراء بحثاً عن ار متوقع مدينة آولی کانت ذات یوم موطنه. 
هناك؛ وفي مدينة كهذه» يستطيح الأعرابي الدحول في مکان لا 
منافس فیه» لا احد في الكان يكن أن يطرده أو ينفيه (ولذلك لم 
جد ابن قلابة أحداً في ارم يسأله عن إبله الضالة). ومدينة کهذه 
لا بد أن تکون مدينة ذهبية باع المعاني» أي مدينة «(سماوية) شجالة 
بالذهب والعطور المقدسة. 


إحدى الدلالات الهامة لأسطورة [إرم] من هذا المنظار تكمن هنا: 
اكتشف البدوي أنه لا يزال منوعاً من حق الاقتراب من المدينة 
حتی مع الإسلام. وکما کان الحال في الماضي؛ فقد أعاق ا 
جديد للمدينة اقترابه منها. وهذه معضلة سوسيولوجية؛ لا بد أن 
امدينة الإسلامية قد فرغت من معام جتها بعد الفتوحات؛ إذ نشأت 
في إطار اندماج المقاتلة المسلمين في المدن الجديدة (الكوفة مثلا) 
معضلات ذات طابع شديد الحساسية تتعلق بكيفية إنشاء شبكة 
اتصالات اجتماعية مف4غة من التنافسات القبلية القديمة. ليس دون 
معنى» أبداًء أن (الحاكم) الذي منع وأعاق (وفد عاد) من الاقتراب 
من المكان القدس؛ كان يحمل الاسم نفسه: معاود ية! فهذا التكرار 
في الاسم ل و ا بالنسبة لناء وعلى الأرجح بُعید تذ کیرنا 
بنوع العضلة . (قارن بين معاوية بن ابي سفيان وبين معاوية بن ابي 


بکی؟ 


بالعودة إلى أسطورة «وفد عاد من جديد» سيكون بوسعنا أن. نقراً 
العنى الذي انطرى عليه إخفاق القبيلة المهددة بالفناء جراء العطش› 
فى الحصول على حق المشاركة؛ إذ إن إرغامها على أن تعود 
أدراجها' تلازم مع (حرب) شتتها السماء. هذه صورة نموذجية 
لتأويل أسباب زوال شعب قديم ولكنها غير كافية لتبرير الفتاء 


۲0۹ 


ار ۴ ذات الحماد 


ا لجماعي مع ذلك. ولنا أن نتساءل عما إذا كانت هناك أسباب 
أعمق نجهلها وراء موت عاد؛ فهل (مثلام) كان اقترابها من (المكان 
المقدس) اقتراباً مُحرماً فى الأصل؟ وبحيث إنها كانت تشكل 
تهديداً بالدنس؟ فجأة ستجد القبيلة نفسها وجهاً لوجه أمام 
«عارض ممطر» فإذا به ينقلب إلى كتلة نارية حارقة. محيلنا هذه 
«الحرب المقدسة» التي تشتها السماء ضد القبيلة؛ إلى «حرب» مماثلة 
جرٽ فيما بعد مع اقتراب أبرهة الحبشي من (الكعبة)» حین تولت 
«الطير الأبابيل» هلاكه وهلاك جيشه. هذا الهلاك الذني سبق ملك 
يني هو تبان أسعد أن تلقى تحذيراً منه كما لاحظنا ذلك» مع 
تحریض (هذیل) ضد (جرهم). کل اقتراب محرم؛ غير مرغوب فيه 
من النموذج الارضي المقدس يُواجه بالهلاك. إذا كانت (عاد) قد 
ملكت نموذجاً مزيفاً عن الجنة هو [إرم] فإنها وهي تقترب من 
(الكعبة) إا نضع نفسها في مواجهة مكشوفة مع المقدس. أبرهة 
الحبشي في حماته لهدم الكعبة» كان قد بنى (نموذجاً مزيفا) عنها 
هو [القليس] وسعى إلى إحلاله محلها؛ وهذا وضع ماثل» إلى حدٌ 
بعيد» لما كانت عليه [إرم] حسب الطاب الأسطوري. کانت 
حملة أبرهة» التي سيؤرخ العرب تاریخهم ابتداءِ منها (بعام الفيل)› 
تمتلك» على خلاف كثرة من المرويات التاريخية القدية 
بخصوص النزاعات المسلحة حول الكعبةء داحلياً وحارجياً صدقية» 
لا بس بهاء بفضل كونها مادة تاريخية حقيقية؛ وهي تدعم الاتجاه 
العام في هذا التحليل» إذ انخرطت قوى خارجية عاتية لا علاقة لها 
بصراع القبائل» في التنافس معها وضدهاء في الآن ذاته» حول 
الكعبة. ان نتهت حملة إبرهة» كما يشير التص القرآنى - والميثولوجيا 
العربية الإسلاميةء بهلاك جيش أبرهة وهلاكه هو شخصياً. الحرب 
المفاجقة إذن؛ ضد هذا الخطر كانت «سماوية» خالصة لا دحل فيها 
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لأي عامل بشري» وبدلاً من «الريح الصرصر» التي أهلكت (عاد) 
کانت هناك طيور من البحر «أمثال الخطاطين» مع كل طير منها 
ثلائة حجار يحملها» حجر في منقاره» وحجران في رجايه مثل 
ا لحمص والعدس» لا تصيب منهم أحداً إلا هلك»"". بذا تكرن 
السماء قد تولت» بنفسهاء حماية النموذج الأرضي الأصلى م 
الخطر اححدق به» والطير الأبابيل ھی مَنٰ یتولی ذلك با یعنی أن 
اقاب اف كان ا عل ا ار و واا 
الجماعى» وبحيث إن سيد قريش وسادن الكعبة نفسه» عبد المطلب 
جد الرسول وقف ليقول أشهر كلمات العرب: [للبيت رب 


يحمیه]. 
(القليس): النموذج الزائف 


بين (عاد الأولى) و(أبرهة) وعلى مستوى النص القرآني» ثمة علاقة 
تقام في نطاق هذا الاقتراب المُحرّم من المكان المقدس. ولذلك 
سوف يستخدم النص القرآني في سورتين قصيرتين هما (الفيل) 
و(الفجر) التوصيف ذاته: ّم تر كيف فعل ربك بأصحاب 
الفیل )7" و ألم تر كيف فع ربك بعاد“ ". قد یعکس هذا 
التماثل على صعيد السرد في الخطاب القرآني في سورتين 
منفصاتين ومختلفتين من حيث مقاصدهما الدينية والتاريخية 
المباشرة» لأنهما تتحدثان عن جماعتين بشريتين لا علاقة بينهماء 
اثلا على مستوى آحر» هو الغطر والعقاب الذي يتهدد كل 
محارلة للاقتراب من الكان الحظور. إن الفكرة المحركة للغزو 
ال تكشف عنها سائر المصادر الإحبارية القدية التى تناولت 
حملة أبرهة على مكةء ولذا فإن ما يعنينا بصورة مباشرة لا يسرد 
الوقائع المتعلقة بالغرو» بل الباعث الرئيس فيه: إنشاء [القليس] 


۹1 


ار 2 ذات العماد 


بوصفه «مكاناً مقدساً زائفا» بديلا والذي صُمّم لأجل إبعاد «حاج 
مكة عنها» وتوجيههم صوب مكان آخر» تماما كما هو هدف (جنة 
شداد)» أي صرف الناس عن التفكير بال جنة السماوية. يروي 
الطبري "“ حملة أبرهة هذه بالتفصيل وينقل - بأمانة - نص رسالة 
وجهها أبرهة إلى ملك الحبشة (النجاشي): (إني قد بتيتٌ لك» أيها 
اللك» كنيسة لم بين مثلها ملك كان قبلك ولست بنته حتى 
أصرف إليها حاج العرب). لقد تحدث كثيرون عن مطامع الحبشة» 
الدينية والسياسية» والتي كانت تلعب لصالح روما وبالنيابة عنها 
(سخاب مثلا: إيلاف قريش)”"" ولن أضيف أي شي بأي حال 
من الأحوال ا كتب» إلا فى نطاق الفكرة الآنفة؛ لأن ما يعنينى» 
ها لا صل له بار مجارلات ية روا الاتقار في اة 
العربية في مواجهة «يهودية» فارس؛ وإنما رؤية الصراع حول المكان 
المقدس» والذي لم تساهم فيه القبائل وحدها؛ بل وكذلك القوى 
الخارجية» وفي هذه الحالة لا بد من وضع حملة أبرهة ا لحبشي في 
إطار أكثر مرونة لكشف حقيقة المبإرات المعلنةء فالحملة انطلقت _ 
أيضاً - من اا فى قبضة الحبشة المسيحيةء بينما 
انطلقت حملة تبان أسعد عندما اعتنقت اليمن اليهودية. (وهناك 
مزاعم إخبارية أحرى عن حملة حسان بن خان اند لهدم 
الكعبة). الأمر الجوهري في الحملة هو «إنشاء نموذج بديل») يسعى 

طرف حار جي» هذه المرة» لفرضه بالقوة» وهو ما يدفعنا إلى ۴ 
هتا الهدف في السياق نفسه الذي جرت فيه محاولات القبائل 
العربية المتنافسة» التي سعى بعضها بالفعل إلى إحلال نموذجها 
القبلي محل الكعبة الأصلية. من ذلك مثلاً محاولة «غطفان» القبيلة 
القوية في جنوب ال جريرة العربية؛ التي نت نا سمته [بسل] 
مضاهاة للكعبة (ويقال له أيضاً: بشا)“". تقول أسطورة بناء 
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(القليس) إن أبرهة عندما قرر بناء مكان بديل للكعية وجد أن 
الججارة التي تلائمه هي حجارة قصر بلقي " " ملكة ا 

مارب» ا لهذه اللخحجارة في نظر اليمنيين من قداسةء u‏ 
بأسطورة زواج بلقيس (العذراء) بسليمان النبي في ميثولوجيا 
جنوب غرب اللبزيرة العربية. للأمر - هنا _ دلالته الخاصة بلا ريب» 
لأن اللوي المقدم هو نموذج يمني - حبشي في النهاية. «فوضع 
الرجال نسقاً يناول بعضهم بعضا؛ الحجارة والآلة حتى نقل ما كان 
في قصر بلقيس ما احتاج إليه من حجر أو رخا أو آلة للبناء؛ و 
في بنائه وكان مستوى التربيع» وجعل (أبرهة) طوله في السماء 
ستين ذراعاً وكبسة في بنائه من داخله عشرة أذرع في السماء؛ 
وکان يصعد عليه يدرج من الرخام» وحوله سور» بیته وبين 
[القليس] متا ذراع شُطبق من کل جانب» وجعل بين ذلك کله 
ججارة تسميها آهل اليمن (الجروب) منقوشة ومطابقةء لا تدخل 
بين أطباقها الإبرةء عنطيقة بحجارة (الجروب): حجارة مثلثة تشبه 
السرّف؛ متداخحل بعضها بيعض» حجر أحضر وحجر أبيض وحجر 
أصفر. وفيما بين كل سافين» حشب مدؤر الرس غلیظ ورخام 
منقوش وله في السماء ذراعان. وكان الرحام ناتقا على البناء 
ذراعاً ثم فصل فوق الرحام بحجارة سود لها بريق» ثم وضع فوقها 
حجارة صفر لها بريق؛ ثم وضع فوقها حجارة بيض لها بريقء 
فكان هذا ظاهر حائط (القليس). وكان المدحل فيه إلى بيت في 
جوفه؛ طوله ثمانون ذراعاً بساج منقوش بالذهب والفضة» ويدنحل 
من البيت إيوان طوله أربعون ذرإعا عن يينه وعن يساره» وعقوده 
مضروبة بالفسيفساء والذهب والقضة وفيها لوح من الرخام يتجه 
صوب الشرق وهي مربعة»» مساحتها زهاء عشرة اا × عشرة 
أذرع» يقال إن الناظر إليها أو من خلالها تغشي عينه بفضل الضوء 
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الذي ينتشر عبرها من داخل الفناء سواء كان ذلك ضوء الشمس 
أم ضوء القمر. تحت لوح الرخام منبر من الخشب الساج ملل 
بالذهب و الفضةء أما الفناء الداخلي للقليس ففيه سلاسل فطضية» 
كما هو الحال مع البيت نفسه» الذي تاتف حوله حشبة من الساج 
منقوشة بالمعادن الثمينة طولها زهاء ستين ذراعاً وتسمى «كعيب). 
وثمة قطعة أخحرى من الخشب الساج ماثلة لها في الطول يقال لها 
«امراًة کعیب» وکانوا یتبر کون بھا. 

هذا هو (القليس) كما وصفه الأزرقي'“» وقد قمنا بتكثيفه إلى 
أقصىِ حد ممكن لكي نبين» وقدر الإمكان» نوع التناظر الذي كان 
مطلوياً أثناء إنشائه» بحيث يؤدي الغرض منه کتکرار لنموذج يراد 
إزاحته أو تقريض مكانته أو هدمه. ومن البين فى هذا الصددء أن 
أبرهة الذي جعل من حماته على مكة عنواناً لصراع ديني - سياسي 
بين العرب وبين التحالف اليمنى - الحبشى فى حقبة الاحتلال» قد 
انتبه إلى أهمية وضرورة تكبيف النموذج مع «الثقافة» الدينية الراسبة 
والستمرة في اليمن» بحيث ببدو (القليس) في النهاية استمرارا 
لعبد بلقيس القديم. وهو بذلك برضي طموح اليمنيرن ويستجيب 
لتطلعاتهم في إنشاء نغوذج منافس للكعبة. الأمر الاخحر والهام في 
هذا السياق» أن الخط القديم للحملات العسكرية والحروب 
والتزاعات المستعرة ضد مكةء والذي كانت نقطة انطلاقه على 
الدوام جنوب غرب ال جزيرة العربية» وصوب الشمال (الحجاز) يع 
- في إطار هذه الصورة - لا بالقبائل المهاجرة والمتدفقة فى شكل 
موجات بشرية متدافعة نحو مصادر المياه» ونما كذلك بقوى دولية 
جديدة صاعدة وطموحة»ء مثل الحبشة» المتحالفة مع روما في نزاعها 
ضد فارس. وعلی هذا الطريق ازدحمت حملات ملوك اليمن 
الأسطوريين واختلطت بحملات قبلية ماثلة من حيث 2 
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والطموحات والأحلام. كل هذا يدّلل لا على المكانة الفريدة 
والمرموقة مكة (على صعيد إدارة خطوط التجارة الدولية والتحكم 
بها في عالم الشرق القدي) بل أيضاًء وهذا هو الجوهري في 
المسألةء على المكانة الخاصة لها كمركر ديني مرشح» في اي ظرف 
ملائم» لکی يتحول إلى مركز دينى عالمى» ولذا نظر العرب دائماء 
إلى (الكعبة) على أنها المكان المقدس الوحيد الذي يستطي» 
وبجمعونة إلهية مباشرة» الحفاظ وبقوة على قدسيته غير القابلة 
للانعهاك. ولعل التشديد من جانب المرويات القدية» التاريخية 
والاسطرة على َد سواع» على أن کل اقتراب دنس» محرم من 
لكان المقدس» محكوم عليه بالفشل والدمار» بل واقتران هذا 
الإإخحفاق بنمط من العقاب الجماعي» لا يعد أسطرة في غير محلهاء 
بل على العكسء دال وبلغته الخاصة على أن هذه المكانة مستمدة 
من مكانة رفع شأناً. لد تقبل الإسلام 3 المّرويات والتصزرات 
القدية للعرب عن (الكعبة)» ولم ينظر إلى أي منها على أنها 
«أسطورية» أو مناوئة لمفهوماته الجديدةء وكان فى الأن ذاته يضفى 
غلا وة و کل ا لا جرد تصورات قدية» 
وإعا كذلك ذات طابح اُزلي» > كما هو إلحجال مثا مح معتقدات 
العرب بأن (الكعبة) كانت في الأصل «خيمة» آدم التي هبطت من 
السماء. هذه الاستراتيج اتيجية الدينية» الدفاعيةء» للمكان المقدذسء لا 
ينظر إليها الإسلام إلا بو تأكيداً قاطعاً على الطاقة المذهلة التي 
تملكها (الكعبة منذ الأزل وإلى الأبدء على إعاقة كل اقتراب 
محم منها. وبالفعل فإن الإسلام الذي رأى إلى الكعبة كمكان 
يخصه في العمق» جزءاً عضوياً من ينية معتقده الجديد» أشرك كل 
القبائل القدية المتنافسة والمتصارعة حول الكعبة في امتلاكها 
والسيطرة عليها وتطهيرها من الرجس؛ ليضع بذلك نهائية لتاريخ 


"o 


إرم ذات العماد 


طويل ودام من التنافسات القبلية. فالمكان المقدس غدا ومنذئلِ» مح 
الإسلام.وحده مکانا اا با جميع»› ولكنه في القت عينه يفرض 
شرو طه الناصبة وشعائره. بهذا العنى غذدت (المديدة) مح الإسلام 
المبكر س مام المنفيين في الصحراء للعودة إليها والاستيطان 
فيها بعد أن تحطيم احتكارها. 


من ڄانبهم» تبه اون تحت الاحتلال الحبشي إلى المصاعب 
التقنية التي ستواحههم أثناء محاولة (صرف جاج العرب عن 
مک(“ من بین .هذه المصاعب؛ تعلق العرب بفكرة رالكعبة)» 
فا لمكان المقدس هو في النهاية في صورة (كعبة) لا في أي صورة 
أ وام فس جا سر تكرار القبائل الجنوبية لاسم:؛الكعبة 
في معابدهم (كعبة غط كعبة نجران.. الخ). ولان نموذج القليس 
اليمني -:الحبشي كان محاولة لدمج المسيحية قى سيج المعتقدات 
القديمة للعرب؛ فقد أطلقَ علي القليس اسم کعی ب٩‏ وهو کما 
لاحظنا» من الوصف السابق: [البيت المقدس] الذي آنشىء داخل 
القليس» ويذا تم قلب الاسم المؤنث «كعبة» إلى اسم مذكر 
«كعيب» في إطار محاكاة مهتت لكن الكعبة نفسها كما يرى 
صاحب بلو غ الات لم تس ۾ (كعبة) را لعلوها. يعني هذا أن 
القصد المباشر والجوهري من بناء ا المقدس) کمکان مرتفع أو 
فوق مرتفع»› أن يعيد يعيد الارتباط بالسماء انطلاقا من (سرة الأرض» 
في تكرار موذجي لفكرة أزلية عن الذروة التي يبلغ الإتسان 
بواسطتها -لحظة اللقاء بالإلهي. 


انتهى التطلع اليمني - الحبشي إلى السيطرة على مكة وهدم الكعبة» 
هيدا ل «صرف حاج العرب عنها» إلى كارثة: عقاب جماعي» 
فناء للجيش الحارب بأ كمله ومصرع قائده. بيد ان (القليس) مح 
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ذلك» ظل وبرغم زوال الاحتلال الحبشي م ظهور الرسلام 
ودخوله اليمن» يحتفظ بنوع من «القدسية». ويبدو ن هذه تحولت» 
مع الوقت» إلى نمط من أماط (الهلع الجماعي) إزاء فكرة هدمه. 
أعادت الخشية من هدم (القليس) مع ظهور الإسلام؛ تذكير 
الجماعات البشرية الخعلفة والقبائل الشمالية وال جنوبيةء مما الت إليه 
محاولة شبيهة؛ معكوسة» نعني محاولة هدم الكعبة؛ وربا تذ كيرها 
انها ري تقوم بهدم (القليس) تقوم رمزیا بهدم المكان المقدس 
خحصوصاً أن حجارته كانت هي نفسها حجارة معبد بلقيس 
(زوجة النبي سليمان كما بُزعم). وفي قلب الحخوف من هدم 
«المكان المقدس الزائف» بدا أن من الممكنء» أيضاء رؤية انشداد 
العرب حتى في ظل الإسلام لذكرى [إرم] مع انها ارتبطت أيضا 
ببناء جنة زائفة. وسنرى هذا الهلع عندما تحكم الظروف عل 
العرب فی وقت تال» أن يستعدوا لهدم الكعبة بالفعل من أجل 
تجدید بنائها. لقد أصيب ام جميع تقریبا بالذعر من فكرة «هدم 
الكعبة» حتى وإن كان هذا ضرورياً لتجديد بنائها. وعلى الأرجح 
سيمكن لكل منقّب في التاريخ ج القديم للعرب» أن یری ظاد لا 
شاحبة لهذه الخشية فى الحاولات المترددة» التى كان على العرب 
الل ان فا عندما اققضی الحال هدم الكعبة؛ فهناك ما 
يکفي من الأدلة والوقائع على أن المسلمين واجهوا مشكلة نفسية 
حقيقية إذ ذاك. ويروى في هذا الصدد أن ابن الزبير ويعد انتهاء 
حربه مع يزيد بن معاويةء والتي أسفرت عن تدمير الكعبة با منجنيق 
والنيران» قور أن يعيد بناءهاء لكنه جوبه بمعارضة قوية من كثرة من 
المسلمين في مقدمهم ابن عباس (رض) الذي قال له: (دغها على 
ما أقَها عليه رسول الله (ص) فاإني أحشى أن ياڻي بعدك من 
یهدمها فلاترال تهدم وتبنی فيتهاون الناس في حرمَتِها. ولكن 
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إرقعها» فقال ابن الزبیر: والله ما يرضى أحدكم أن يرع بيت أبيه 
وأمه فكيف أرفٌع بيت الله سبحانه. ومع أن ابن الزبير سارع إلى 
شراء حجارة من صنعاء بأربعمغة دينار؛ ذات نوعية جيدة وتتاز 
بشدة الصلابةء إلا أنه احتاج إلى حجارة من المقلع نفسه الذي 
نيت الكعبة» فى الأصلء من حجارته. وفي اليوم المقرر للهدم 
حرج أهل مكة منها إلى منى» فرعاً وخوفا من أن يحل بهم العذاب 
لهدمها““. بل إن اين الزبير أعطى الأمر يبدء عمليات الهدم فلم 
يستجب له أي من أصحابه ولم يتجراً أحد على ذلك» فأخذ 
اليغول بيده وأسرع نحو الكعبة وتسلق جدرانها؛ وحين شاهده 
الناس يباشر بالهدم دون أن یصیبه مکروه أو أُذى بادروا إلى ای 
مساعدته “. وثمة ملاحظة ثمينة توردها كثرة من المصادر عن 
تاريخ مكحة» ومنها كتاب الأزرقيء تفيد أن ابن الزبير أمر عددا من 
«الرنوج) بهدم الكعبةء وهؤلاء يعرفون ب (الأحباش) أو الأحابيش 
نسبة إلى جبل من جبال مكة» ويبدو أنه احتارهم بعناية بحيث 
بدت سحناتهم أو ملامحهم شبيهة تماما پسحنات الاحباش 
وملامحهم ماثلة ل «صفة الحبشي» ““ الذي» واستنادا إلى حديث 
منسوب لارسول الكريم محمد (ص)» قيل إنه سوف يخرب 
الكعبة: «يُخإب الكعبة ذو السويقتين من الحبشة» وهو الحديث 
الذي التبس فهمه على المسلمين» حتى ظنوا أنه يظهر في زمن ابن 
الزبير ويقوم بهدم الكعبة لإعادة بنائها؛ بينما نعتقد أن اختيار ابن 
الربير للأحباش في مهمة من هذا النوع» أي هدم الكعبة لأجل 
إعادة بنائهاء ينطوي على بعد رمزي» فالمشاركة في الهدم هي 
وعلى المستوى الرمزي طرذ (للخطر الحبشي) الذي ارتبط بقوة في 
ذاكرة العرب المسلمين بخطر الهدم. ومن المؤكد إذا صحت نسبة 
هذا الحديث للرسول (ص) فإن الإسلام المبكر کان لايزال يعيش 
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هاجس (الغطر الحبشي) برغم إضمحلال دور الحبشة السياسي. 
على هذا النحو ونظراً لشدة الخاوف من تهدي الكعبة؛ فقد كان لا 
بد من عمل رمزي في الهدم يشارك فيه شخص شبيه (با بشي) 
لطرد خحطرو الواقعي. المفاجأة في تدمير الكعبة جاءت هذه ر 
الدولة الأموية لا من الحبشة؛ فهي التي أرسلت مسلم بن عقبة 
امري وأمرته أن يضرب ابن الزبير حتى ولو أدى ذلك إلى تهدم 
الكعبة! لكن مسلم سرعان ما لقي حتفه في الطريق إلى مكة فتولى 
الحصين بن نير قيادة الجيش وضرب الكعبة بالمنجنيق. كان 
المنجنيق قد صب على جبل أبي قبيس والرماة يستخدمون حجارة 
منقوعة بالنفط بحيث إن ألسنة النيران وهي سقط على استار 
الكعبة» بدا وكأنها تندلع من جوفهاء فثار جدل بين المتحاربين» عبر 
الإسل والوسطأء» حول مسؤولية الحريق. كان ذلك عام ٤ه‏ 
عندما رفض ابن الزبير مبايعة يزيد بن معاوية وأعلن عصيان مكة 
والمدينة على اخلافة» وبينما كان المتحاربون يواصلون صراعهم جاء 
نعي یزید» الذي أعلنت وفاته المفاجئة بعد سبعة وعشرين زا قط 
من الهجوم على الكعبة! يقول أصحاب اين الزبير: «أول حجر من 
المنجنيق وقع في الك فخا ها اا ان ا 
ولذلك» ت وطأة هذه الذ كريات» نشأت مشكلة نفسية وثقافية 
حتى مع هدم [القليس] إذٌ يبدو أن اليمنيين الذين تغلغلت في 
وجدانهم» وعميقاء ذکری بناء [القليس] من حجارة معبد له مكانة 
خاصة في تاريخ جنوب الجزيرة العربية (قصر بلقيس)» وجدو 
صعوبة في هدمه برغم ان الإسلام کان بخ دون هوادة» ای 
ذلك؛ واستمر الحال حتى العصر العباسي الأول حين فكر أبو جعفر 
النصور جدياً بإزالة آحر معالم [القليس] فطلب من عامله على 
اليمن العباس بن الربيع أن يؤدي هذه المهمة. كان العباس نفسه قد 
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أبلغ المنصور با شاهده في [القليس] من ذهب وفضة «فتاقت نفسه 
إلى هدمه وأحذ ما فيه من ذهب»» ولذا بعث العباس إلى ابن 
لوهب بن منبه یستشیره في أمر الهدم. لکن هذا بدا متردداً ا 
الفكرة إِذٌ قال: «إن غير واحدِ من أهل اليمن قد أشاروا علي أن لا 
أهدمه. وعظم علع أمر كعيب». واقع الحال أن اليمنيين كانوا حتى 
مع الإسلام» يرغبون في التمسك بذ كرى «مكان» كان؛ بصورة 

من الصور» يخصّهم في إطار طموحهم التاريخي لبناء عقيدة دينية 
تتناسب مح قوتهم (ولکنها صدرت في نهاية الأمر من العدنانيين 
الشماليين) ولهذا يزعم أن هدم [القليس] واجه مشكلة حقيقية 
ذات طابع ا بالدرج الأرلى» وقد اضطر ابن وهب (ابن 
إلى استشارة أحد الأحبار اليهود» وهذا التقاه العباس بن الربيع 
بنقسه لکي يفهم منه» وعلى وجه التحديد» بواعث الخشية من 
هدم [القليس] وما ينبغي عمله في هذا الشأن» فقال الحبر اليهودي: 
إن ملکاً یهد القليس يلي (أي يحكم) اليمن أربعين عاما». لفيت 
هذه النبوءة هوى في نفس العباس فعزم على هدم [القليس] ها في 
الهدم من تحقيق للنبوءة (التي يقول شطر فيها بأن الشخص الذي 
ينجز هذه المهمة سوف يحكم اليمن أربعين عاماً. أما النبوءة 
الكاملة فلا نعرف عنها شيعاً؛ ولكن من الحتمل وإزاء التمتع والتردد 
نها رما تضمنت تحذيرأ صريحا). Ss‏ 
ينقل عنه الأزرقي شهادة لا تقدر بثمن: «شهدت العباس وهو 
يهدمه فأصابَ فيه مالا عظيماً ثم رأيته دعا بالسلاسل فعلقها في - 
كميب - والحشبة التي معه فاحتملها الرجالء فلم يقربها أحد 
مخافة»““ لا كان أهل اليمن يقولون فيها. وهكذا فقد جذبت 
السلاسل بواسطة الثيران ومجموعة من الرجال حتى تم إخراجها 
من السور. عندئِ؛ وحين تأكد الناس «أن شيعا مما كانوا يخافون 
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مضرتهاي لم یحدث» و ثب رجل من اهل العراق كان ا 
فاشترى الخشبة: لدار له؛ فلم يلبث العراقي أن ذم 
(أصيب با لجذام). فقال ت اناس: هذا لشرائه « کعیب». ثم 
يضيف شاهد العيان «ورأيت أهل صنعاي بعد ذلك يطوفون 
بالقليس يلتقطون منه قطع الذهنب والفضة» ““. وإذن: لن يتوقف 
العقاب السماوي عند تخوم أل جماعة البشرية الطامعة في ألاستيلاء 
على المكان المقدس؛ وإنما سوف يستسر» مخترقاً الزمن» ليصل إلى 
تاجر عراقي طمع في شراء خحشبة « كعيب)؛ أي طمع في أقتناء ما 
ا إلى مکان زاثف› بدیل» ا أن بناء . البيث من مواد 
متراكمة» تمت بصلة إلى (القليس) يكن أن يجلب الحظء وهذاهو 
السياق نفسه للهلاك ا جماعي» الذي أفضى إلى زوال (عاد) وظل 
لاحقها حتی بعد اندماجها في (ثمود). فهل تعرضت ثمود إلى 
العقاب ذاته لأنها صهرت فى داخلها بطون «عاد» الناجية من 
اموت مثل «اللودية»؟ رأنظر الفصل الثاني: لغز المدينة). بكلام آخر: 
هل يتفشى الدنس» ينشطر وينتقل كالعدوى في كل جزء من 
الكان ومحيطه وما يتلامس معه» وبحيث يكن للمرء أن يتعرض 
لخاطره بسبب استعماله لمادة دنسة» ملوثة» من المواد التى أصابهاء 
وحتی بعد وقت طویل من اندثاره وزواله» کما هو الحال مع خحشبة 
«كعيب»؟ هذا ما يؤكده» في الواقع» المعتقد الشعبي الراسب 
والمستمر حتى اليوم» والذي يحظر على الإنسان استخدام «مادة 
مدنّسة» قدية؟ ليس دون معنى أن الجذام الذي أصاب أبرهة فى 
جسده حين هم بتهدي الكعبة» سوف يصيب اا عراقياً في 
صنعاء» ‏ بعد وقت طويل من ذلك الحادث التاريخي› إِذ يمال إن 
ا لجذام كان امرض الذي أصاب أبرهة وجيشه» حتى أن إحدی 


الروايات تزعم أن أبرهة «أصيب في جسده»”'“ وتقيح ونزف دماً 
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قبل أن يقل إلى صنعاء وينصدع صدره. كان أبرهة» في الواقع 
على وشك دحول مكة حين دهمه العقاب السماوي: الطير 
الأبابيل» مثله مثل شداد بن عادء الذي كان أيضاً على مشارف 
[إرم]. بيد أن غاا e‏ کان بائتظاره ليقضي عليه وعلی 
الجماعة البشرية المصاحبة له. 

من امثير حقاًء أن نجد أنفسنا امام نمط غير مألوف من (الأزمات 
الدينية) يعلق بالمكان المقدس» حيث تبلغ أزمته ذروتها في حدوث 
تبڏل مقاجیء» طاریء: نشوء أو ظهور غوذج منافس» ممائل ولکنه 
مزیف» ويطرح نقسه مح هذا کمکان بدیل› بوصف ذلك تطوراً 
نوعیا في العااقة مح الجہاعاث الخارجية الطامحة إلى الهيمنةء قوامه 
تدحل القوة السماوية المنسامية لمنع وإعاقة تکرار نموذجها الأرضي 
الختار. هذا النموذ» الذي لا يقل انشطاراً أو تكرارا أو توزعاً بين 
الجماعات يتضمن في جوهره فكرة التوحيد؛ ولذا ظر إلى صبابة 
آهل مكة بها باستخدامهم لأحجارها في تنقلهم في رادي على 
آنه خحروج على تقاليد الاتصال الطقوسي بالنموذج» وعلى انه توزعٌ 
غير مقبول لسلطة رالكعبة)» تناهب لها. يروي ابن الجوزي في 
(المستظ)'“ رواية مكؤرة عن صبابة أهل مكة بهاء برد أصل 
الطقس إلى زمن ميثولوجي» فأبناء إسماعيل والعماليق ضاقت 
عليهم البلاد فتفسحوا فيها والتمسوا المعاش» فكان رلا يظعن في 
مكة ظاعن إلا احتمل من حجارة الحرم تعظيماً له وصبابة بمكة 
والكعبةء فأينما حلوا وضعوه فطافوا به طرافهم بالكغبة حتى سلخ 
ذلك بهم لى أن کانوا پعبدون ما استحسنوا من الحجارة). لکن 
من جاتب مواز» من الجائز أن استخدام حشبة» کعیب) بما هو 
جزء من (القليس) والذي هو نموذج مسخ للمكان المقدس؛ في 
متزل؛ اعتقاداً بب ركة مزعومة؛ يمثل في هذا السياق» نمطا من تشظ 
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للسلطة الدينية» ولذا سوف يلوث كل من يلمسه حتى ولو كان 
ذلك بعد حمسمقة عام من اندثاره» وهذا ما نراه من حادث إصابة 
التاجر العراقي اجام الذي كان امرض الفثاك في جيش أبرهة. 

تعر الأزمة» حيرا“ عن نفسها في کونها درج قصوی من ا 
الذي لا بد من حسمه بنهب الذهب اللا الكريمة التي رید 
لها أن تكون (المادة) التي يصنع منها النموذج المسخ. هذا ا 
والتناهب للمعادن والأحجار والأخحشاب من المكان المُهدم هو 
استمرار لتوزڙع وتناهمب مماثل للسلطة الدينية التي تتأسس في إطار 
مکان م رکزي مقدّس» وهو أيضاً تعبير من تعبيرات تشظي هذه 
السلطة وتوزعها بين الجماعات تمهیداً لانتقالها من حالتها الجمعية 
إلى حالتها الفرديةء ومن التوحيد إلى الوثنيةء إذ بانتقال مواد المكان 
من ملكية الجماعة إلى ملكية الأفر اد (المعادن و لاا 
والأحشاب) تنتقل الجماعة من طور الديانة المشتركة إلى طور 
«الديانات» الفردية التي سوف تخص کل فرد بوصقه فرداء ملك 
«رتا» يتعبد إليه في هيعة صنم أو وثن. يروي ابن حبيب في 
(المممق° واحدة من أشهر أساطير التناهب لرموز المكان 2 
هذه» استناداً إلى واقعة قد تبدو صحيحة ا بالمعبی التاریخى يخي 

صعود قبيلة (إياد) بعد انهيار سلطة جرهم في مكة» فقد وليت 
(إياد) حجابة البيت الحرام في المرحلة الانتقالية الفاصلة بين 
تضعضع نفوذ جرهم واستيلاء خزاعة على مكة» وي رة فصر 
لا تکاد تذكر في الحرويات الإخبارية إلا عرضياًء إذ يقول ابن 
حبيب إن أمر الحجابة كان لوكيع بن سلمة بن زهر بن إياد» وييدو 
أن هذا ادعى» بصورة ما من الصورء بالنيوٌة وذلك عندما بنى لنفسه 
صرحا بأسفل مكة وأسكن فيه كاهنة تدعى «الحزورة» وبها سميت 
«(حزورة مكة» ثم نصب في هذا البتاء سلما صاعداً نحو السماء 
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وراح يزعم أنه يرقاه لكي يناجي ربه عر وجل» ولکنه مع هذا لقي 
هوی طيبا في نفوس العرب لا في آقواله من جکم وعده کٹيرون 
«کاهنا»". ولکن بعد وقت قصیر من وفاته وقع حادث قتل عن 
طریق اللاطاًء تسبب في نشو ب نزاع دام ين (إیاد) و(مضص) اسفر 

فى النهاية» عن جلاء (إياد) وسقوط ولایتها في الكعبة 7 
(مض. . هذه الأثناء كانت (إياد) رهي تظعن خارج مكة هرياً 

من القتال» تعمد ا نهب (ا حجر الأسود) من الكعبة (فيحملوه 
على بعیرهم فلم يقم فحولوه على آخر فلم يقم فجعلوا لا یحملونه 
على شيء إلا رَزم [سقط]» فدفنوه تحت شجرة وانطلقوا» بذا 
أصيبت (مضس بالخذلان لأن سرقة (الحجر الأسود) عنى حرمانها 
من اهم رموز البيت الحرام. على أن امرأة من حزاعة تسنى لها رؤية 
الشواق؛ مکنت قبيلتها من التفاوض على إعادة الحجر الاسود ا 
تسليم مضر بأن ولاية البيت هي من نصيب خزاعة؛ وهذا ما تم 
بالفعل. [وبالرغم من أن هذه الأسطورة تروي قصبة صعود و 
وتیزژره بسب هذا ا إلى 2 استرداد الحجر السود 
المدفون تحت الأرض إلا أنها مع ذلك تصرح با فيه الكفاية من 
ارات ا عن انى قتي لتنامب و 
المكانء وهذا بدوره يفضي لى امتیاز النفوذ وقطع الطريق على 
تناهب أو توڑع محتمل آخر للسلطةء أي إعادة تاج ظاهرة 
احتکار الكان القدس» وستری دلالة ذلك خلا في أسطورة 
أخحرى» مواأزية ومحايثة لأسطورة [القلیں]) شاشعة ثعه في کت 
الإخباريين القدماء وترتبط حملة ا ا 
اميش رک دینیاً ا ا د ل 
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عقيدة دينية تخصّهم غير أن التوترات المستمرة بين القبائل 
المتنافسة» فاقمت عزلة اليمنيين وشعورهم إبان الاحتلال ا لحبشي 
لليمن بان استعادتهم لنفوذهم القديم عندما ر یسون الولاة في 
الست الحرام من العماليق وجرهم» بات متعذراً ومستحیلاً في ظل 
الظروف الجديدة» ومن الحتمل أن هؤلاء وجدوا في مشروع 
[القلیس] فرصة تاريخية لإعادة د السلطة الدينية جنوب 
اجزيرة العربية بإقصاء الشمال نهائياً» كحل وحيد لوقف وزع 
وتناهب هذه السلطة بين القبائل المقصارعة. بيد أن هذا ار 
سرعان ما ارتطم بحادث عرضي مفجر کان من شأنه ان يدفع 
بأبرهة إلى ارتکاب حماقة لم ی عواقبها ا . ومن جملة 
الحرويات يتضح أن فكرة إنشاء [القليس] لم ترتبط في الأصل 
بمشروع غزو مكة وأنهما كانا أمرين منقصلين تاماً. هذا الحادث 
العرضي». الفا ا فی اه اخ ری م ون ی مات ن 
كنانة ذهب إلى ا تغط داخحله د ئم ولی هاربا» فغخضصب 
أبرهة حين علم «أن أحدا من o‏ لهم بيٽ يح الناس 
إليه» فعلَ ذلك» فقرر آنعذٍ مدفوعاً بالرغبة في الانتقام» أن يتوجه 
صوب مكة لغزوها وهدم الكعبة. ومن هنا مدشاً أسطورة وشاية بني 
هذيل وتواطؤهم وحريضهم أبرهة على نهب ذهب الكعبة ومالها 
وأحجارهاء لان الأمر لم يتعلق بنهب الكعبة ونما بإنشاء نموذج 
منافس لها يقوم على صرف حاج العرب عنها وتقليص مكانتها 
الدينية في أضيق نطاق» تمهيداً لمشروع نشر المسيحية في ام جزيرة 
العربية. لقد كانت فكرة «نهب» رموز المكان المقدس والفرار بهاء 
فكرة عميقة في نفوس العرب؛ عبرت بشكل جلي عن نزعة لا 
حدود لها في توزع السلطة الدينية بوصفه ظاهرة موازية لظاهرة 
احتكار السلطة. ذلك ما يتوافق مع منطق الخطاب الأسطوري عن 
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[إرم] الذي يلمح إلى سلوك التاهب هذا ويشير إليه عبر الرشارة 
إلى أن عبد الله بن قلابة بادر إلى (نهب) كنوز [إِرّم] الذهبية حين 
عثر عليها في الصحراء فلقد أحذ منها اللؤلؤ والمسك. لا شك أن 
فكرة وجود باعث للغرو الحبشي (وراء حملة أبرهة على مكة) 
تتعلق بنهب الال والذهب والمعادن الثمينة» حسب ادعاء الهذليين» 
هو باعث غير حقيقي ومن نتاج خيال جماعات رعوية عاشت 
بعمق تجربة تناهب وتورع السلطة في المكان المقدس ورموزه؛ 
وتركت في نفوسها أثرا لا حى عن تلك الذكريات» وإلى حدٌ 
آنهم راحوا يتصورون كل المطامع السياسية والدينية بمكة والكعبة 
على أنها تنتسب إلى هذا الباعث. بينما يكن البرهنة على أن 
التسليم ثل هذا الاعتقاد الخاطىء من شأنه أن يقلل من خطورة 
ما كان الجنوبيون ومستعمروهم الأحباش يخططون له. إذ من غير 
المنطقى أن تدحل الحبشة بعد احتلال اليمن» على حط النزاعات 
القبلية حول الكعبة وتتكبد حماتها العسكرية حسائر مالية هائلة 
فيما يكون هدفها الحصول على كمية محدودة من المال» بل وفى 
وقت يشير فيه وجود [القليس] نفسه إلى حقيقة الهدف الثقت في 
رسالة أبرهة إلى النجاشي““: أي نشر المسيحية في 
العربية. ولذلك يكن ابداء تفهّم أفضل لغزى أسطورة تغؤط 
الأعراب العدنائيين u‏ (من بني ب کات ا 
اليا انوي الاي (الحبشي). لا ريب ان أسطور: 
(التغؤط) في [القليس] هي أسطورة عدنانية شمالية في الصميم 
وظيفتها المحددة إظهار النموذج الجديد للكعبة المزيفة (في الجنوب) 
على انها موذج مسخ» مجرد مکان للتغط› ولکن برغم ik‏ کله 
فإانه مجرد مظهر سطحي من مظاهر الادعاء بأحقية الشماليين على 
الجنوبيرن في امتلاك النموذج الأصل» والحقيقي» لأن منارأة 
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النموذج المسخ ترتكز في واقع الأمر على إحساس حقيقي باستحالة 
استنساخ النموذج الأرضي. وفضلا عن ذلك» فإن وظيقة هذا 
النموذج الإلهي (الكعبة) کانت تتراءی في عيون العدنانيين 
الفخورين بوجودهم في أرض مقدسة» مباركة» هي وظيفة من 
طبيعة تتجاوز حدود التنافس المسموح به والمتقبل من سائر 
الجماعات والقبائل» مثل وجود «کعبات» أخرى أتخذت كأماكن 
عبادة في مضارب بعض القبائل. تلك الأشكال غير المستنسخة عن 
اللموذج الإلهي ولکن التي تستلهمه في إطار عبادة مشتركة 
وتعرف تعدداً في الأماكن المقدسة» ظلت مجرد آماکن عبادة ولم 
تعرض نفسها كبدائل عن الكعبة؛ ولذا كانت مقبولة من سائر 
القبائل. على العكس من هذه (الكعبات) كان نموذج [القليس] 
الأجنبيء يدم للعرب کنموذج منتسخ راد له أن یکون بدیل: 
کت ل الك بهدف صرف حاج العرب عنها. لقد كان 
لقبائل مثل غطفان (كعبة) خحاصة بهم» وقبائل جران کلھا کانت 
تملك (كعبة) أخحرى» وهذه مجتمعة لم تفجر نزاعا فاا ل 
وجود نموذج مسخ» بل على العكس من هذاء تم التعايش معها 
انطلاقاً من حقيقة تد ركها ا لجماعات التنافسةء بأن الجلاء عن مكة 
الستمر والتواصل بفعل النزاعات العنيفة» يجب معه لا الصبابة 
والشوق إلى مكةء وما كذلك بواعث إنشاء أماكن شبيهةء تكراراً 
للكعبة» وفي نطاق طقوس العبادة نفسهاء ولذلك بدا [القليس] 
النموذج المسخ» اليمني بشي مرکراً لقاعدة دينية جديدة ورمرا 
للتوشح المسيحي با تجاه مكة 
قد تكون أسطورة (تغؤط) عربي شمالي (عدناني) في مکان 
(مقدس) زائف يظهر في رض ا-إنوب» مصئمة في الأساس لار 
على أسطورة ينية تقول بن [القليس] بتي بحجارة من قصر 


YY 


إرم ذات العماد 


بلقيس» التي نعلم أن قصرها المزعوم هذا ليس قصراً بالمعنى الدقيق 
للكلمة بل کان معبداً من معابد الشمس يسمى (مَحرم بلقيس»» 
والرد - كما نتصوره - يكمن هنا: إذا كانت الكعبة قد بني یت غل 
ساس قديم يعود إلى إبراهيم وأدم» فإن [القليس] ببنى على ساس 
قديم أيضا: حجارة معبد بلقيس. الرد على قدسية حجارة [القليس] 
هذا جاء سريعاً: أسطورة التغؤط داخله! 
على الدوام هناك حجارة قديمة يكن العثور عليها لإعادة بناء 
5 إعادة تاسنیة کمکان «مقدس». و كما فعل لا کیدر) 
في أسطورة دومة الجندل (أنظر اصل الثاني) سيخرج الأعرابي 
اين قلابة بحا عن [إرم] التي هي جئة شتّاد لإعادة بعثها من 
جدید. 


الهوامش 


(«) من أسطورة: حملة تبع اليمني للاستيلاء على الكعبة. 
(وهب» ابن هشام) السيرة والتيجان ومصادر أخرى. 

)١(‏ بعد سفر عوبديا من أصغر أسفار العهد القدي» وهو مؤلف من مقاطع مشحونة 
بأقوال بوبّة» .۱٦ - ٩‏ 

- 4۳ (1) 

.۱٦ ۔‎ ٩ عوبدیا:‎ )۴۳( 

۹ - ۱/۳9 o ~ /AIY” «0 - ۸/۲ سفر صفنیا:‎ )٤( 

۲ - ۱۳/۸١۱ )( 

() في قصيدة شهيرة للإمام الفميني نشرتها الصحف الإيرانية بعد وفاته» هناك مقاطع 
صريحة عن رغبته في دخحول اللحانة وشرب الخمرة. وهذه بالطبع إشارات مألوفة في 
الشعر الديني -العرفان» أنظر : الشيطان والعرش» دار رياض الرس للكعب روانش 
71 )). 

(۷) تاريخية الفكر العربي الإسلاميء الم ركز الثقافي العربي» مركز الإماء القومي» ترجمة 


YA 


الفقصل السادس. جنه شلاد. لل والخمر B‏ 


هاشم صالح» .۱۹۹٩‏ تعبیر [رأسمال رمزي] استخدمه أ رکون في موضوع لا علاقة 
له بموضوعناء ونحن تقوم باستحارته لأنه يناسب ویلائم الفكرة المطروحة ١‏ أكثر. 
(۸) أخبار اليمنء ذيل كتاب التيجان لوهب بن منيه. 
() تید شا عن هذا الموضوع بشيء من التفصيل في مساهمتين: الشيطان والعرش› ثم 
)۱١(‏ سْمية» السنبلة» م حردان» زمرم» الغمرء السيرة» الرواء ميمونء ام أطرد» السقياء 


النقيع... الخ. 
)١١(‏ كمال الصليبي» التوراة جاءعت من جزيرة العرب» المصدر نفسه. 
)١۲(‏ المصدر نفسه. 


(۱۳) تکوین: ۳/۱٤‏ - ۱۸۔ 

)٠٤(‏ من هذه الإشارات اللافتة للانصاه (مثل [والزعيم جعتام والزعيم عماليق هؤلاء 
زعماء أليفاز في رض أدوم. وهؤلاء بنو عادة] (تکوین: )٣۲ - ۱٤/۳١‏ مَنْ هم بو 
عادة؟ ومن هو عمالیق؟ 

)٠١(‏ وهب: (التيجان). 

)1١(‏ السيرة. 

(۱۷) التيجان. 

(۱۸) المصدر تفسه. 

(۱۹) المصبدر نفسه. 

)٠١(‏ في النص القرآني: ميل أصحاب الأخحدود. لتر ذات الوقود. إذ هم عليها قعود. 
وهم على ما يفعلون بالمۇمنین شهود. وما نقموا منهم إلا أن يۇمنوا بالله العزيز 
الحميدي. . وهي حادثة شهيرة لا مجال هنا للخوض في ظروفها. 

)۲١(‏ الرواية» عند الأزرقي أيضاً. 

(۲۲) السيرة. 

(۲۳) وجد العماليق في موآب (مآب) زهاء ٠/٤٠٠١‏ ٥٤ق.م.‏ حسب العطيات الأثرية 
وهذا يعني أن هجرتهم صوب الشام قد تمت إثر إزاحتهم من قبل جرهم. 

)۲٤(‏ انظر الفصل الأخير. 

)۲٠(‏ الأزرقي» أخبارء ج >»١‏ ص 4٦‏ وسواه. 

)۲١(‏ انظر: الصفحات التالية. 

(۲۷) تکوین: ۱۹/۲۹ ۔- ۳۰ 

(۲۸) أخبار اليمن» الأزرقي» والفاكهي كذلك. 


۷۹ 


إرم ذات العحماد 


(۲۹) المصدر نفسه. 

)٠(‏ النار والصوجان. 

.٩٩ - ٩۷ القرآن الكريم» سورة التوبةء الآیات‎ )۳١( 

(۳۲) اللسان. 

(۳۲) الطبري أخبار الملوك. 

.١ القرآن الكري» سورة الفيلء الآية‎ )۳٤( 

.1 ›١ المصدر نفسه» سورة الفج الآيات‎ )۳١( 

(۳) أخبار الوك ج ۱» ص ٠٥١‏ 

(۳۷) المصدر نفسه. 

(۳۸) ذكرها كثيرون» مثلاً الهمداني» والأزرقي. 

(۹) الأزرقيء أخبار مكة. 

)٤۰(‏ الأزرقيء المصدر نفسه. 

)٤١(‏ الرواية عند الطبري كاملة» أخبار, 

)٤۲(‏ سميت الكعية لعلوها من قولهم كعبت المرأةء أي إذا علا ثديهاء وسميت الكعبة 
لعلوها وعلو شرفها ومكانتها. انظر: [بلوغ الإرب» مثلا ج »١‏ ص .]۲١‏ 

.٠۳۰ بلوغ الإرب» ج ۱» ص‎ )٤۳( 

)٤ ٤(‏ إثر ذلك غادر ابن عباس مكة ولم يعد إليها إلا بعد الانتهاء من إعادة البثاء. بدا هدم 
الكعبة يوم السبت /٠١‏ جمادى الآحرة عام ٤‏ ٠ه‏ (للمزيد: انظر رواية الأزرقي: :١‏ 
۳( 

(ه٤)‏ المصدر لقسه. 

)٤“(‏ المصدر نفسه. 

)٤۷(‏ أخبارء ج » الأزرقي. 

٠٤١ :١ )٤۸(‏ أخبار الأزرفي. 

)٤۹(‏ شاهد العيان هو أبو الوليد عن ابن منبه» ج »١‏ ص ١١٤١ء‏ أخبار الأزرقي. 

)٠١(‏ رواية الطبري لا تذكر هذه الواقعة والأزرقي ينفرد بها. 

)١١(‏ النتظم في تاريخ الملوك والأم» لابن الجوزي» ت: ۹۷١ه:‏ دراسة وتحقيق محمد 
عبد القادر عطا ومصطفى عبد القادر عطاء ج »١‏ ص ٠١١‏ . 

)٥۲(‏ ابن حييب» (المنمق): في أخبار قريش» ط ١ء :١۹٦٤‏ مطبعة دائرة المعارف بحيدر 
آباد .. الهند. 


YA: 


الفصل السادس: -جئة شداد: للاء والخمرة 


(o)‏ آمغاله وحکمه (في النمق) وکان يڪکهن ويقول: ومرضعة» وفاطمة» ووادعة) 
وفاصمة. والقطيعة والفجيعة» وصاة الرحم وحسن الكلم» زعم ربكم ليجرين بار 
ثواياً وبالشر عقاباً وكان يقول: مَنْ في الأرض عبيد لمن في السماء: المئمق: ص 
٦‏ 


)١ ٤(‏ انظر: الطبري. 
ایضاحات: 


ا سفر التكوين هناك إشارات عديدة عن العماليق (العمالقة في بعض أسفار 
التوراة: عمليق» أو بني عناق). وحسب (الفاكهي): : ۱۳۷ [كان البيت في زمن 
هود معروفً. واللرم قائم فيما يذ كرون والله أعلم. وهل مكة يومعلٍ العماليق وإفا 
سوا العماليق لأن أباهم عمليق بن لاوز بن سام بن نوح. وكان سيد العماليق فيما 
بزعمون يومف رجل يقال له بكر بن معاوية وهو الذي نزل عليه (وفد عامر) حين 
يعوا إلى مكة يستسقون]. هنا رى إشارة هامة من الفا كهي عن كون الوفد هو من 
بني عامر ولیس من (عاد) کما تقول سائر الروایات؛ وهذا يژيد فرضيتنا عن کون 
(عاس عتالفا لا إسما لقبيلة. 

حول أصحاب الأحدود: ترتبط هذه الواقعة التاريخية المؤكدة؛ بالاضطهادات 
الميكرة التي شهدتها المسيحية في اليمن بعد اعتناق ذي نواس اليهودية. وتعكس 
واقعة الأحدود التي فصّلها القرآن في سورة معروفة. حقيقة الانقلاب الذي حدث 
في اليمن إثر وقوعها تحت تأثير النفوذ الديني لفارس. ولا كان الإسلام في الأصل 
منحازاً في الصراع الروماني - الفارسي (سورة الروم) إلى جانب (روما)» وهذا ما 
تؤيده واقعة إرسال الرسول الكريم (ص) للجماعة الإسلامية الأولى إلى المبشة هرياً 
من اضطهاد قريش لأن النجاشي وقومه كانوا من أهل الكتاب؛ فإن ذكرى 
الاضطهادات القدية التي واجهت المسيحية في اليمن ظلت مؤثرة في وجدان 
العرب المسلمين حتى بعد مرور وقت طويل عليها. هناك ما لا يحصى من المصادر 
الكنسية (والمسيحية القدية واللحديثة) عن هذه الواقعة. 

- إشارة ابن الجوزي (المتظم) والغاكهي رأخبار: )٠١١ :١‏ لصبيابة أهل مكة بها: 
كان لا يظعن ظاعن من مكة إلا واحتمل معه من حجارة الحرم]» تعطي الانطباع 
بأن لهذا الشرق بُعداً ديا قدياً. هناك أسطورة شائعة في كتب الأقدمين عن شراء 
قصي جد الرسول (ص) لمفاتيح الكعية بعد وفاة زعيم خزاعة ووالد زوجته (حبى) 
بوزق حمر». على الأرجح فإن هذه الأسطورة أشاعها النراعيون الذين فوجكوا 
بالانقلاب القرشي وضياع سيطرتهم على الكعبة. وعؤلاء برأيتا هم الجناح المعارض 
في خزاعة» أصلاًء لوصية حليل والد (حبى) بتسليم المفانيح ل (قصي) بعد إيداعها 


۸۱ 


ار م ذات الحماد 


E‏ یق به کما يدو وقد روی الفا كهي بسنده إلى كرامة 
بنت المقداد ابن عمرو الكندي عن أبيها امعروف ب (المقداد بن الأسود) أن قصياً 
اشترى مفائيح الكعبة من أي غبشان برق حمر (ه: ۲ وهذا ما لا نجد له أي 
ساس تاریخي. المسألة برمتها أن تعاظم قوة قصي وقدراته الفذّة التي أظهرها من 
شبابه کكقائد ومنظم عظیم الشأن داحل حخزاعة نفسها وهو القرشي المغترب عن 
عشیرته) هي التي دفعت ب (حليل) لأن يرى فيه أهلاً لدسلم ما بعد ساطة فعاية 
E‏ الكعبة. 
عن ابن حبيب في (المنق) ان وکيع بن سلمة کان کاهناء حتى إذا حضرته الوفاة 
جمع أياداً ثم قال: اسمعوا وصيتي. الكلام كلمتان والأمر بعد البيان. فمن رشد 
فاتبعوه ومَنْ غوى فارفضوه وكل شاءٍ معلقة برجلها. فكان أول مَنْ قالها. فمات 
وکیع ونعوا على رژوس اجبال. فقتل بشر بن احجیر: 
ونحسن إيادعيادالإله 


ورهط متناجيوفي تلم 
ون حن ولاةحجارالعتيق 
زمان التخاع على جرفم 


YAY 


تشريحج مجتمع عاد 


| لأجل فهم أعمق وأكثر جذرية. يتعين عند دراسة 
أساطير العرب العاربة (البائدة)» أي القبائل 
والجماعات البشرية التي كفت عن الوجود في وقت من 
الأوقات» ربط هذه الدراسة بعمل سوسيولوجي» مقاصده المباشرة 
تشريح (مجتمع القبائل) في ضوء ما توفره المرويات القدية 
والاساطیر والارکیولوجیا من معطيات ومعلومات ذلك أن 
الأساطير > في نهاية الأ 7 > تعر بدرجة شديدة الشفافية» عن النظام 
اللاي للمجتمع أي ا درجة تطوره» بل إن نهم هذا الجتمع 
فهماً صحيحاً يتطلب في المقابل فهم أساطيره با أن الأساطير هي 
(الخران) الخحقيقي اي القديم. ولأن العرب أمة لسانيةء 
حفظت تاريخها وأساطيرها عبر النقل الشقاهي» ولم تلجاً إلى 
تدوين الوقائع الحياتية والثقافية ا في نطاق محدود للغاية» 
استخدام هذا الخزون لا بد أن يستند إلى مدظومة من الأدوات. 
الهم من هذاء رؤية ما ثل مشت ركات دينية ولغوية وطقوسية ذاث 
فعالية - وهي بوجه الإطلاق ليست فعالية محدودة الاثر مع هذا 
تباعد أو تفرق وتميز فيما بينها» بحسب الظروف والمصالح» قاعدة 


YAY 


ار و ذات الحماد 


حقيقية لعتقدات لا تزال» حتى أليوم تثير الحيرة لا تتضمنه من 
معرفة عميقة للكون والحياة. إن قسماً كبيرا من هذه الجماعات 
والقبائلء 8 بدرجة أو بأخرى» من بناء «حضارة») شديدة 
الخصوصية» كما هو ال حال مع (عاد) و (ثمود)؛ ولکنها - وهذا هو 
امثير فى الأمر - كانت باستمرار قابلة للأسطرة بفعل نظرة العرب 
القدماء إلى تاريخهم 


في نطاق هذه الفكرة فإن نظرة [إرم] لا تعالج إلا من منظور يتقبل 
وع في الأدوات» ویسمح برؤية ذلك التعدد في الأطياف 
۰ والألوان الذي ينطوي عليه إرسالها الرمزي» في نهاية ت 
بنظرة مركبة ترى العامل السوسيولوجي كما ترى العامل 
الميئولوجي» والواقعة التاريخية كما الواقعة الأسطوريةء لأن هذه 
الأسطورة تعكس - من وجهة نظرنا - واحدة من الحقائق اللسسية 
عن مدنية عرفتها وعاشتها قبيلة كبيرة مثل (عاد). هذه المدنية التي 
کن إیجاد نظائر لهاء د فی أي مستوی من الستویات»› بدنيات 
عرفها العرب جنوب غرب i‏ العربية؛ ف الري مثا الذي 
لا يزال يثير حيرة وإعجاب علماء الأثار وهم ينظرون إلى مالك 
اليمن القدية» يندرج» ببساطة» في إطار المدنية لا خارجها. 


تزؤدنا النصوص القدية والمرويات» بادة غنية عن النظام الثقافي 
للقبائل العربية البائدة» فطقوس الجنس والدفن والعبادات 
(والأساطير العديدة عن المزايا البيولوجية للأقوام والجماعات 
وسنوات الحكم الأسطورية) هي بوجه الإجمال؛ العناصر الأساسية 
في هذا النظام؛ وتشكل ركيزة حقيقية لكل مساهمة لمينة في 
عرض فهم ا كثر جذرية لمستوى تطور مجتمع القبيلة البائدة. بين 
ذلك وبوضوح» مجربة عاد وثمود المشتركة في حضرموت والحجر 


TA 


النصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


الشامية» كما تبيه تجارب ماثلة لقبائل عربية كبيرة وقوية أحرى. 
بيد أن دراسة معمقة مجتمع (عاد) القدي» والأسطوري» من الجائز 
ان ترتطم - من المنظور السوسيولوجي بعقبات جمة» فهي 
تتطلب» وفي ضوع الضعف الظاهر في العطيات الموقة و 


و إلى دراسات «ميدانية) دقيقة؛ حذراً شديداً واحتر اسا 
متواصلاً من الانزلاق في إعطاء تقدیرات نهائية. 


إن نظرة الكثير من معاصرينا من يعملون في حقل معا إة النصوص 
القدية تتسم» ويا للأسف» بقدر غير لائق احياناً من الازدراء 
والاستخفاف حيال ما يبدو إلى النهاية» تصؤرات ا وفي 
حالات غير قليلة» تنقلب هذه النظرة إلى استخفاف بالعلم» > فکل 
ما هو آسطوريء طبقاً لهذه النظرةء هو خرافي» وهذا حطاً منهجي 
فاضح لأنه لا يمير بين النرافة والأسطورة والحكاية والمرويات. 


إذا ما عولجت أسطورة [إرم] من هذا المنظورء فإن التاريخ برمته 
سوف يتلاشىء» ولنقل إن من امحال العثور على تاريخ مروي بطريقة 
منهجية داحل الخطاب الاسطوري فذلك اقش ٤‏ ولائ هذا 
الأسطورة بلغة سدیدة ا إن TT‏ قل تابا على هذا 
الصعيدء ولكن أكثر علمية» يمكنه أن يعرض أمامنا خيارات أفضل 
لفهم جديد وراديكالي» ولذا فإن معالجة معمقة لكل النصوص 
القدمة لا بد أن تطلی»› وقبل کل شيء» ET‏ 
أن ما مر أسطوري يتضمن ارخ د يقوله إا 

اننا في مله املال نبحث عن طرق ايسر وأكثر موضوعية ا 


A 


ار م ذات العماد 


يزودنا بلوحة بانورامية مُشفُرة عن امجتمع وثقافته؛ وواجبناء تماما 
مثل واجب عامل (جهاز المورس) القديم: تحويل اللغة المشفرة إلى 
كلام. الديانة في هذا الإطار هي امیر الوحيد الذي سوف کنن 
من فهم درجة تطور ما لأنها الکڙن الرئيس في النظام 
الثقافي السائد. و لأن أسطورة ة [إر م] تدور أصلا في نطاق الدين» 
وهي غذت» مرات كثيرة» موذجاً عن القصص الديني بفضل الثص 
القرآني» فإن البحث عنها يستلزم بالضرورة عودة منهجية إلى هذا 
المستوى من الخطاب الأسطوري دون سواه. 

من الناحية ال جغرافية» يقع الموطن التاريخي الأول لقبيلة (عاد) بين 
حضرموت وغمان» في منطقة تتسم بطابع فريد» فإلى جانب 
قربهم من البحر (بحر العرب) وإطلالتهم على ساحل طويلء فإن 
سلسلة ابال البركانية التي تحيط بوطنهم» تشڪل مع صحراء 
الربع الخالي (الأحقاف) فناء داحایا واسجا يفصل بينهم وبين أقرب 
جيرانهم (ثمود)»ء الذين جمعهم وقبيلة (عاد) أرومة عائلية ودينية 
وثقافية. وبحسب الوصف القرآنيى فإن مجتمع (عاد) وامتداده 
الأسري (ثمود) تع باستمرار «يعضطة) في العش راء رال 
وهناك بين المؤرخحين ۰ على أن كلا من (عاد) 
و(ثمود) يننسب إلى جد أعلى مشترك هو [إرم] بن سام بن نوح. 

ويقهم من سائر المؤرخحين أن أحد ملوك (عاد) الطغاة كان اسمه: 

(الخلجان بن الرهم) الذي مکن أن يتعحفظ الرء کفیراً حول حقيقة 
وجوده» ولكن دون أن يسقطها نهائياً من الاعتبارء وإذا صت 
هذه المعلومة فإن (عاد) کانت مجتمعاً ملکیاء وإن موطنها القدي 
كان موطن ملكة عربية زائلة. لعل أهمية إيراد اسم (ابن الؤهم) 
هناء تكمن في کونه يشير إلى «مجتمع» لم يعد رعوياً تماماً أو أنه 
كان في سبيله إلى التطور. وإذا كان الزعم القائل إن (ابن الوهم) 
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حکم (عاد) في حقبة النبي هود“ فهذا يعني أن مجتمع (عاد) 
کان آنغذ يعيش في ظل «أزمة دينية) مستعصية ناجمة عن التنافر 
بين العقيدة الجديدة وبين سطوة (ابن الوهم) المطلقة» وبحسب 
السعودي فإن حادث انحباس المطر عن مملكة (عاد) کان فی زمن 
(هود) الذي دعا ربه أن يحبس الطر بعدما رفضت القبيلة دعوته 
الدينية. يعني هذا أن رحلة وفد ر(عاد) صوب مكة للدعاء في الحرم 
من أجل نزول امطر تت عماياً في عصر النبي هود والخلجان ابن 
الوهم» وهو عصر لا وجود له ارا 
كلمة (هم / الرهم) تعني في قواميس اللغة العربية: العظيم من 
الرجال» وهي ترد غالباء كوصف لاوإابل الذلول امنقادة مع ((اضخم 
وقوة». والؤهم: الطريق الواسع (ابن منظور: مادة وهم). في هذه 
ا حالة يصح الافتراض أن اسم الك الأسطوري الخلجان ين الهم 
هذا ربا كان لقباً لا إسما ونحن نعلم أن الكثير من ملوك العرب 
القدامى عرفوا بألقابهم لا بأسمائهم مثل الحارث»ء والمنذرء 
الاد فت بحس ال ان نه فر من البراءة في تصؤرات 
الإحباريين القدماء عن أسماء الملوك وزعماء القبائل» ذلك أن ملكاً 
بهذا الاسم رابن الؤهم) أي الرجل الضخم» العظيم القوة يتطابق 
عملياً مع التصورات. الشائعة عن ضخامة أجسام رجال قبيلة 
(عاد)» وکنا أور دنا في الفصول السابقة إشار ات عن هذه المسألة. 
على أننا سنقترض بالضد من هذه «البراءة) اأضللة شيعاً آخرء إذ من 
الواضح أن هذا العوافق ممصكم لتأكيد تصؤر يقوم على أساس من 
نوع ما عن ضخامة الإأئسان في قېيلة (عاد). فالا عتقاد بو جود مشل 
هذه الصفة قابل لأن يؤّحذ بنظر الاعتبار مع إسقاط البالغات 
الإخبارية ومجاولة فهمها بشكل أعمق» لعرفة إشاراتها المكبوتة 
والخفية. هذه (الضخامة) والقوة المغرطةء الفائضة» تؤسس لفكرة 
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عالية التكثيف والرمزية مفادهاء أن العرب الأوائل الذين نظروا 
بدهشة وإعجاب إلى «حضارة) جديدة ومفاجئة تنبثز تنبشق أمامهم» 
نسبوا كل علاماتها وشواهدها إلى قوة خحارقة» کما سینسبون تال 
کل الباني العظيمة إلى الجن» مثل تدمر وبعلبك والإسكندرية» وهو 
تصؤر ظل ملازماً د [إرم] بجا هي من أعمال القوة والبطولة الحارقة. 
وقد نسب السومريون والبابلیون لى جلجامش باني «أوروك» مراياً 
حارقة جعلته نىف إله. يلا حظ اللسعودي” (r‏ في معرضصض کلامه 
عن (ثمود) في الحجر الشامية ما يلي: 
بي وتم لى وتنا هذا ۔ عصر المسعودي منعحوتة في الجبال 
ورسومهم باقية واثارهم بادية» وذلك في طريق الحاج لن ورد الشام 
بالقرب من وادي القرى وبيوتهم منحو تة فى الصخر لها أبراب صغار 
ومساکنهم على قدر مساکن آهل ع وهذاً يدل على أن 
أجسامهم ااا دون ما تخب به القَصْاص عن بعد أجسامهم». 
ٹم يضیف: 
«ولیس هؤلاءِ کعاد اذ كانت دیارهم ومواضع مساکنهم وبنیانهم 
بأرض الشحر تدل على بعد اجسامهم). 
يفرق السعودي فا بنا بين (تمود) و(عاد) من حیث ضخخامة 
2 8 2 عما a‏ بين القبائل 
(عاد) بحیث ک4 في نهاية المطاف» ا ذاته: إظهار 
عظمة الوجود التاريخي للقبيلة التي كان «طول الرجل منهم يصل 
إلى أربعمائة ذراع. وكان يحمل الصخرة العظيمة فيلقيها على 
الجمیع“. 
قد يدل هذا كله على أن اسم (ابن الوهم) عنى في 
الإشارة إلى هذه الزية. في نطاق هذه المسألة هناك رابطة وثيقة 
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أشار إليها القرآن بين (عاد) و (تمود) على مستوى المصير التاريخي 
الأساوي» ففي (سورة الفجر) يتم التذكير جصير عاد وثمود على 
ن سواع» کما ان قوائم السات العربية مجمع بين القبيلتين عند 
جد أعلى مشتر ك هو [إرم] وتؤكد أنهم كانوا طوال القامة عظماء 
الأجسام. عدا ذلك» فإن معظم الأساطير العربية القدية مجعل من 
العاديين والثموديين فا مع (العماليق)» الذين امتازوا هم أيضاً 
بکونهم من اأصحاب الاجسام العظيمة» ومن الواضح أن هذه المزيّة 
تركت بصماتها في إنية الاسم (عمليق) أو العمالقة (في التوراة) 
بحيث صارت كلمة (العماليق) دال على ضخامة الأجسام 
وعظمتها. وكنا رأينا الرابطة الأسرية بین (عاد) و(العماليق): الخال 
وابن الأحت» وفي هذه الحالة فإن (العماليق) أحذوا عن أخوالهم 
(العاديين) صفات الضخامة هذه لتظهر في اسم قبيلتهم. بيد أن 
إشارة. القرآن إلى أن (ئمود) كانت چو ب الصخر بالوادگي( 
تجعل من مثل هذا الانطياع أمراً محتملاء على الأقل» في حدود 
ارتباط الضخامة ببناء مدينة أسطوري ية فوذات العماد التي لم يُخلق 
مثلها في البلادي. إن كلمة (جابَ) الصخر تعني فتاه عند 
مختلف المفسرين» لأن الشموديين كانوا يبنون مساکنهم في امجبال 
من الصخور الضخمة العظيمةء وهذا يتلاءم تماما مع كون كلمة 
]زرم[ في معنى من معانيها العديدة تعني: الصخور. وإذن» فال جد 
الأعلى المشترك [إرم] بن سام بن نوح» هو وعلى مستوى إبنية 
الاسم يندرج في السياق ذاته لمعنى الكلمة أي الصخر. لا ريب 
أن مسألة كون هذه الأقوام امتازت بطول وضخامة احا ار 
لا تؤيده إلا بشكل محدود» المكتشفات الأ ركيولوجية وتنقيبات 
َ واستكشافات الأحالة» فالکهوف التی سکنوها لا تتناسب 
مع الضخامة الأسطورية والشائعة» وهي بوجه الإجمال مساكن 
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ضيقة» ومن المؤكد أن بعض شواهد (ثمود) موجودة حتى اليرم 
قرب اللحجاز وقد شاهدها الرسول الكرم (ص) أثناء حملة تبوك 
ووقضف عند بثر ماء لهم وحرّم على المسلمين شربه؛ لا هو معروف 
عن ميرم والعقاب الذي بهم» ! اذ طلت النظرة الإسلامية 
إليهم» وبرغم زوال أي آثر یدل على وجودهم» کمصدر للدانس. 


يتحدث النص القرآني عن [إرم] بالتلازم مع (نمود)؛ ولدينا في هذا 
الصدد إشارتان: الأولى عن [إرم] التي صنعت من (الغمد) أي 
الأعمدة الصخرية. رالتانية عن (ثمود) الذين جابوا ب الصخر 
بالواد4“ بعنى: بنوا مساكنهم من الصخور. هاتان الإشارتان 
تفضيان إلى تماثل من نوع آخحر هو المصير التاريخي الأساوي 
المشترك لهماء والذي ارتبط برفض (عاد) دعوة الي (هود)) کما 
ارتبط برفض (ثمود) دعوة النبي (صالح)فتعرضتا لعقاب سماوي. 

لقد هاجر الفموديون من موطنهم القدي في اليمن صوب الشام» 
أي من الأحقاف إلى (الحج ومعهم بقايا من (عاد) المنقرضة. 
وقد شاهد ابن بطو طة عام ٦م‏ خحرائب مود في منطقة البيشة 
شمالي ترم اليمنية وتوقف عند بغر كانت تحمل اسم (ثمود) وزار 
a a Ca a E‏ (أنظر رحلة ابن 
بطوطة). كان هؤلاء المهاجرون يلون فعاياً ا-جيل الثاني a‏ 
التي سوف تظهر على المسرح التاريخي من جديد» كقوة قبلية 

منظمة ومتنفذة تحل محل (عاد الأولى) لھالکة وتکون خلیفتها 
ووارثتهاء والنص القرآني يقطع بهذا الأمر حين يؤ كد أن ثمود كانوا 
خلفاء عاد. وما لاحظنا من سياق فرضيات هذا الكتاب» فان 
ا جيل الثاني من القبيلة هو الذي عرفه الإحباريون القدماء ب (عاد 
الثانية) تارة» وب (الإرمانيين) تارة أخرى» كما عرفوه باسم [إرم] 
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نسبة إلى جدهم المشترك. لأننا اشتبهنا منذ البداية بأن صيغة [إرم] 
التي قرأها المستشرقون على هذا النحو: رآرام] انطلاقاً من الضبط 
التوراتي» هي [إرم] في الضبط القرآني» فإن هؤلاء المهاجرين 
سيكونون والحال هذه» قد انتقلوا من بيغة صخرية فى اليمن وغُرفوا 
بكونهم بُناة «حضارة صخرية» زائلة هناك إلى بيغة صخرية مائلة 
في الشام وأعطوها اسم (الحج الذي يحيلنا إلى كلمة (الصخر)؛ 
انطلاقاً من کونهم أبناء بيعة تلعب الصخور والحجارة دوراً دينياً 
وثقافياً واجتماعياً بارزاً فيها. ولا كان العرب القدماء عرفوا هؤلاء 
د (الإرمانيين/ الإرميين) بوصفهم سكان الشام؛ فإنهم ومع اندثار 
اسمهم القديم (عاد» ثمود) صاروا يعرفون نسبة إلى جدهم الأعلى 
المشترك: [إرم]. رعا لهذا السبب نشأت كثرة من المعتقدات بشأن 
(تدم) على أنها [إرم] وصار الإخباريون العرب يقولون - دون 
تحرج - إن رم[ هي تدمر أو هي دمشق» علی ان تدمر nur‏ 
التي لا تزال أعمدتها الشاهقة تدل على حضارة قدية وعظيمة» 
غرفت من قبل العرب قبل ظهور روماء وكانوا يزعمون أنها ابنة تح 
يني ستي الموضع باسمها: 

أركيولوجياً عرفت الأقوام الآرامية عند بعض علماء الآثار 
Temanites ı4‏ أي (التيمانيين) وذلك تسبة إلى تيماء (أو تمان 
التوراتية) ولیس ھۇلاء في واقع الأمر سویِ أبناء عاد وثمود الذين 
شکلوا ائتلافاً قبلا کبیا ض ۽ بطوناً وفروعا عديدة منها (لحیان)» 
وكانوا في زمن الصراع ضد الآشوريين (أو ما يعرف في التاريخ 
بالصراع الاشوري/ الأرامي) آي في عصر ادد _ نيراري الثاني 
۱ ۸ق ا جديا وحقيقياً كاد يعصف بالا مبراطورية 
الاشورية. من المهم أن نلاحظ . هنا _ التطور الكبير الذي نم عن 
هذا الانتقال من الحضارة الرعوية في اليمن إلى المدنية الجديدة في 
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الشام» على الصعيد اللغوي» إذ حدث تحول ماثل طال اللغة القدية 
التي اندثرت أو تحولت إلى لغة جديدة هي الإرمية (الارامية). ما 
يؤكد هذا التحول الاجتماعي والتقافي في حياة هذه الجماعة 
المهاجرة التي ستعرف باسمها الجديد (الإرمي - الإرماني)» أن 
حملة املك نابوئيد (أخحر ملوك بابل قبل سقوطها)؛ املك الورع 
الذي احتار واحة تيماء عاصمة له ومکانا لتعثدہ با عرف عنه من 
نزعة توحيدية وجاب شمال الجزيرة العربية طرلاً وعرضاً 
وصولاً إلى يثرب» لم يصطدم بقبيلة أو جماعة تدعى (ثمود) و 
(عاد) مع أنه ألحق الهزية بالكثير من القبائل التي وردت اسماء 
بعضها في سجلاته» فماذا يعني هذا اثر من أن هذه الجماعة قد 
عرفت في القرن الثامن قبل الميلاد باسم جديد هو [الإرميين] 
(الآراميين) لا بأسمائها القدية مثل عاد» ثمود» لحيان؟ في هذا 
الوقت ظهرت اللغة الإرمية (الآراميةم واندشرت على نطاق واسع 
كلغة مّدنيةء حداثيةء تحل - تدريجياً - محل اللغة البدوية الخشنة 
والقدية: الأكدية» والتي سوف تفتح الطريتق أمام ظهور اللغة 
العربية. لقد حلت الإرمية الارامیم ہا ما هي لغة آم جموعة متنوعة 
من الجماعات البشرية (شعوباً وقبائل) زهاء القرن الثامن قبل الميلاد 
و كانت منتشرة بين مجموع الحكلمين بالا كدية. أما بالنسبة للكتابة 
فقد كانت الإرمية (الارامية) بحروفها الاثنين والعشرين» وسيلة 
اتصال مثالية قياساً إلى المسمارية _ الأكدية بعلاماتها الستمعة 
وهناك ما يؤكد أن العرب الإرميين كانوا يتكلمون (العربية) 
ويكتبون بالإرمية (الأرامية) فى القرن الثامن ق.م.» تماما كما هو 
الحال اليوم في تركيا العاصرة حيث يتكلم الأتراك التركية ويكتبون 
باللاتينية. للتدليل على هذا كله» لا بد من إعادة تأويل بعض 
المعطيات التي يكن أن تعطي في كل قراءة مغايرة» مفهومات 
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النصل السابع: تشریح مجنمع عاد 


جديدة مغايرة» لما يتوقع الحصول عليه من قراءة تقليدية للنص. ثمة 
في هذا الصدد و إحبارية متواترة تدعم مثل هذه القراءة» فمن 
المعروف (مثا أن اليمن كانت (مئازل العرب العاربة من عاد 
وطسم وجديس وأميم وجرهم وحضرموت ومن في معناهم. ثم 
نتقلت ثمود إلى الحجر من أرض الشام فكانوا فيها حتى هلكوا 
وهلك أيضا هناك من بقايا العرب العارية باليمن من عاد 
وغيرها)' . النص القرآني» بدوره يعرض توصيفاً بليغا للبية 
الحضارية التي احتضنت بجربة ثمود طالذين جايو الصخر 
بالوادي' . إن كلمة (جاب) الصخر (جابوا) تعني: شق الصخرء 
وقطعه» وذلك قول الحارث بن حأرة: 
واكان الن دى ا 


عن جوناينجاب عنه العماء١°‏ 


ومعنى قوله: «ينجاب عنه» يدشق عنه الغيم ويتفرق عن ال جبل لطوله 
وارتفاعه. يطابق هذا المعنى التأويل الشائع عند المفسرين للا 
أن (ثمود) بنوا مساكنهم من الصخر. ولکن معن (جابَ) 

تعنى التجوال أيضاً (حيث بُّقال: جبتٌ الفلاة إذا دخلتها) ويبدو أن 
ا النص القرآني من الآية تذهب إلى أبعد من حدود المعنى 
الأول والمباشر» قطع الصخر وشقهء تبلغ معنی آخر هو التجوال» 
وهذا برأينا امعنى الأكثر جذرية في الاية با هي إشارة واضحة إلى 
انتقال ثمود من موطنها القدي إلى موطنها الجديد (الحجر الشامية) 
إلى الجنوب من دومة الجندل"''؛ والتي تكاد تتماثل مع الموطن 
القديم - جغرافياً - من حيث كونها منطقة صخرية وقريبة نسبياً من 
البحر الأحمر ومن سلسلة جبال مدين التي تطل على البحر. بهذا 
العنى فإن (سورة الفجر) تشير إلى انتقال ثمود من خلال كلمة 
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(جابوا) لا كما اعتقد بعض المفسرين من أنها إشارة إلى تقطيع 
الصخر. 


بينما أشارت آية أحرى في (سورة الشعراء) إلى معنى شق 
ا لإوتنحتون من ال جبال بوتا '. إن هذه الآية هي التي 
تشير إلى معنى شق الصخور لا آية #وجابوا» في (الفجر) وهي 
برأینا الرشارة المناسبة التي د يصخ تاو یلها على اسا أن (ثمود) بنت 
مساکنها من صخور بال لكن معظم المفسرين خلطوا بين 
الأيتين وفسروهما على أساس معنى واحد لكلمتين: (جابواء 
وتدحتون) وسنرى دلالة هذا اخلط في نشوء تصؤر عند المؤرخحين 
القدماء يقوم على الخلط بين الموطن ا والموطن الجديد لثمودء 
وهذا أدی بدوره إلى حاط آخر نشاً عنه اعتقاد بوجود [إرم] في 
بلاد الأحقاف لا في الشام. تأويل الإمام الرازي (لسورة 
الفجم °2 قرم مثلا على أساس قراءة آية إجابوا الصخر بالوادي 
بمعنى: قطعواء ڈ شقوا الصخرء وهذا مجرد تكرار نموذجي ها درج 
عليه المفسرون» لا يساعد على أية حال - في الحصول على تفهّم 
مقبول لاإطار التاريخي مسار عاد وثمود والقبائل المهاجرة الأخرى» 
ولذا قترح - لأجل فهم أكثر جرية أن تعود كلمة (جاب) إلى 
معتاها الأصلى والأقرب إلى سياقها: التجوال. 
تكمن أهمية مثل هذا التدقيق في التفاصيل الصغيرةء تحدي يدأ فی 
أن المعنى الذي سوف نحصل عليه» سيكون قادرا على توضیح 
مسار الانتقال (التجوال) من بيئة صخرية بدوية في (الأحقاف) إلى 
بيئة صخرية مدنية جديدة في (الحجر) الشامية وعندئ يستقيم 
هذا امسار وتتوضح بشكل جلي المضامين الحقيقية للتبدل في حياة 
(عاد) و(ثمود) ويتم فك الارتباط نهائياً بين حقبتين في تاريخهما 


۹٤ 


النصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


امرك إحداهما قديمة في اليمن (رعوية) وأخرى جديدة فى 
الشام (مدنية). وبالتالي فلا وجود ل [إرم] كمدينة إا في نطاق 
وجود هؤلاء في الشام. 

إذا رغبنا في المزيد من التدقيق في هذا الاقتراح» فإن آية أتبنون 
بكل .ريع آية تعبثون 4 ٠"‏ يجب أن تكون إشارة أخرى إلى هذا 
التحؤل في حياة ا جماعة المهاجرة والذي كانت علامته البارزة بناء 
امازل من الحجارة على غرار ما كانوا يفعلون في موطنهم القدم. 
يعنى هذا أن القبائل المهاجرة كانت تحمل معها إلى أوطانها الجديدة 
تقالیدها وشقافتها .التوارثة. بالطبع» ترتبط مزايا السكن» في منازل 
صخرية منحوتة في الجبال» ا u‏ ئر المؤرخحين القدماء بطول 
القامة وضخامة الجسم والقوة الأسطورية كما لاحطنا آنفاً. وبرغم 
ذلك 'لطاا شكك علماء الأثار في صبسحة هذه المزراعم ولم يأحذوها 
على محمل الج لأنه يندرج في سياق أشطرة تاریخ (عاد) ر 

وكمثال على ذلك يعتقد المسعودي"'“ أن (عاد) كان رجلا جباراً 
[عظيم ا-ثِلقة وهو عاد بن عوض بن ار بن سام بن نوح]. بيد ان 
السعودي» يبدي» مح هذا تحفطاً زا مشهودين له في استثمار 
هذه (لأزية الأسطورية» لإقامة الدليل على صحة مثل هذا التصورء 
وسوف يضيف مستدركا على قوله الآنف: [وكانوا يعيدون 

القمر]'. وهذا صحيح تماما من وجهة النظر الأركيولوجيةء لأن 
(عادا) عرفت ازدهاراً متواصلاً في ديانتها ذات الطابع الرعوي» 
يقوم فيما يقوم على قاعدة انتشار الآلهة القمرية. وقد أظهرت 
التنقيبات لار ية في (مود) وهي الامتداد الأسري لعادء أن (عبادة 
القس انتشرت رازدهرت في ظل المعتقدات القديةء وهذا مر 
معروف تماماً؛ إذ إن ثمود لم تكن مجرد قبيلة تخلف قبيلة أخرى 
هي (عاد)» ترثها وتكون امتداداً لها وحسب» ونما كانت على 


۹٥ 


إرم ذات العماد 


غرارها اتلافاً قبلياً واسعاً» وما نسبتها إلى [إرم] سوى التأكيد 
القاطع على ما نذهب إليه. تعني كلمة [إرم] المُحيرة لا الانتساب 
جد أعلى» بل وكذلك (الرأس). وفي قواميس اللغة العربية ما يؤكد 
هذاء فالرأس بين القبائل هو الأضخم والأكبر. وكلمة (رأس) في 
الأعراف والتقاليد البدوية القدية والحديثة تعنى الزعيم أو الرئيس. 
بهذا المعنى فان (عادا) کانت اقتلافاً قبلياً ییا وكذلك (ثمود) 
التي صهرت بقايا (عاد) الذين عرفوا باسم «اللودية) فضلا عن 
بطون وفروع قبلية أحرى» سيكون لبعضها شأن كبير مثل (لحيان) 
إثر انفصالها عن (ثمود). يۇ کد الطبري بخلاف کثرة من المؤرخحين 
القدماء» أن (عادا) الثانية كانت في الأصل فرعا من عاد أو بطنا 
من بطونها عرف عند العرب باسم (اللودية) [وعرف في التوراة 
ب (اللودي) أو (لاود ٩‏ وأن هؤلاء لم يقطنو ا في منطقة (الشح) 
اليمنية بل كانوا يقيمون عند أبناء أخحتهم (العماليق) في مكة وهم 
بو لقيم بن هڙال (هڏال). اما قبائل (عاد) فهي: رفد» رمل آل 
ضد» العبود" ومع ذلك يجمع المؤرخون العرب القدماء على أن 
(عاد من القبائل العاربة التى ظهرت بعد الطوفان) كقبيلة قويةء 
وأنهم عاشوا في زمن إسماعيل رع الجد الأعلى للعرب. هذا 
التأكيد على ارتباط عاد بأسطورة الطوفان ثم بعصر إسماعيلء 
هدفه ليس تبيان الطابع الأسطوري لوجودها بل وكذلك الطاب 
المؤسس للعربية الأولى كوجود قدم. 

فيما يتعلق ب (ثمود)» ينسب أً. ف. براندن'"“ إلى جاك ريكمان 
قوله: [إذا نحن نسبنا النصوص الثمودية إلى قبيلة مود وحدهاء 
فإننا نكون قد نسبنا إليها وطناً لا ينسجم مع المنطقة الصغيرة التي 
نسبها إليها الكثّاب الكلاسيكيون]. وهذا صحيح بالفعل إذا كان 
المقصود من ذلك منطقة (الحجر) وحدهاء لن (ٹمود) کما 


۹٦ 


التصل السابع؛ تشريح مجتمع عاد 


افترضنا كانت اثتلافاً قبلياً شأنها شأن (عام. بحلل أ.ف. براندن 
هذه المسألة بېراعة مدهشة»› منطلقا من محلل مفهوم القبيلة عبر 
الاشتباه بأنها قد لا تكون مطابقة لفكرتنا عنها كجماعة من البشر 
الذين تجمعهم روابط الدم والقرابة واللغةء وأنها يكن أن تكون 
(اتحادا) -جماعات مختلفة. وللدلالة على ذلك فإن النقوش المتعددة 
التي عثر عليها المنقّبون تجعل من (ثمود) أكبر بكثير من الرقعة 
ا جغرافية التي تقطنها في الحجر الشامية» إذْ تبون أنها كتبت من قبل 
أشخاص يدعون الانتساب إلى هذه القبيلة أو تلك ضمن (ثمود)»› 
وعدد القبائل المذكورة في هذا السياق كبير للغاية كما يلاحظط 
اا فهم ( ار عبارة [آل] كسابقة لكل ۳ 
هذه u‏ أو ا ليست مجرد فروع أو بطون بل ۴ 
جفغات قبلية تسب ليود من جهة الجد الأعل ارم] وتشکل 
معها اتتلافاً قبلياً واسعاء ضخماء هو (الرأس) بين القبائل. ثمة نقش 
هام للغاية مزدوج اللغة (نبطي/ إغريقي) يعود إلى القرن لاني قبل قبل 
ايلاد آي انه نقش سحدیٹث bl‏ (مقارنة بالقرن ا ق. .م . الذي 
نتحدث عنه) يشير إلى كلمة (أمة مود" وقد رأینا في الفصل 
(الخامس) ان ابن عباس وحده من استعخدم تعبیر (أمة) في حديثه 
عن (ثمود). وهناك نقش أخر يشير بلغة نبطية إلى كاهن ينتمي إلى 
قبيلة (روبات) (ربیط) أو (رباط) ضمن اثتلاف ثمود» كما عثر 
علماء الأثار على نص (اكتشف على طريق مدائن صالح وتيماء) 
شیر ان (رباط) هذه؛ فضلا عن نص أخر يشير إلى اسم (عاد) 
صمن قأثمة انما القبائل التي تألفت منها تمود» وهي آل هند» 
حبّب» صضحار» حمیم» وائل. الطہري من ا يشير إلى أن 
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إرم ذات العماد 


ثمود عرفت باسم [الإرمانيین] وهم برأيه «بقايا إرم وهم نبط 
السواد»". ومن المعروف أن علماء الآثار عثروا فى أثناء تنقيبات 
ورحلات استكشافية في الجزيرة العربية نهاية القرن التاسع عشر› 
على كتابة غربية فوق الصخور أصابتهم بالحيرة والذهول لغرابتها 
وعجزهم عن فهمهاء وفيما بعد تمكنوا من قراءة كلمة «ثموده 
فيهاء فجرى الاتفاق على تسمية هذه اللغة الغريبة ب «العربية 
الأولى». إذن» عرف هذا الائتلاف القبلي الجدید» ا بعد 
استقراره في (احجر) ازدهاراً اجتماعيا وثقافياً ودينيا بفضل مکانته 
بين القبائل الأخرى المنافسة» كما عرف تطویراً للعبادة القمرية 
طالت التعدد فيهاء فإلى جانب الآلهة القمرية المعروفة كان هناك 
عدد جديد نسبياً مثل [ناهي] و[روضا]“ و[عطار سمائي] 
و[رحم] (رحيم) وأخيرا [الإله سلام]. وبالطيع فإن رمز الألهة 
القمرية كان قرني الثور الذي يطابق شكل الهلال. بالإضافة إلى 
هذا» هناك آلهة أحرى عرفها الشموديون وعبدوها منها الإله 
[عوض] والإله 7 حؤل] اللذان يردان في .التوراة "° ن ن 
سلالة [إرم]: (وبنو آرام Es‏ ويبدو ان 
عبادتهما كانت قبل الهجرة إلى الشام (أنظر: الاصنام لابن 
الكلبي). من ال جائز أن نض إلى مجمع الآلهة هذا بضعة آلهة 
أحرى منها: صمودا (الصمد) وصداء ودهراء وهی هى آلهة عبدتها 
(عاد) ثم (ثمود) وظهرت في وقت ما في شکل اصنام؛ لکن الله 
(حجر) الذي عرفته (عاد) و(ثمود) في حقبة الوطن القديم في 
(الأحقاف) هو الإله الأكثر أهمية نظراً لكونه أطلق على عدد من 
المواضع منها: الحجر في البيشة اليمنية» وحجر اليمامة» والحجر 
الشامية» قبل أن ينتقل إلى هذه الأخيرة ويعطيها اسمه. والإله 
(حجر) هو إله سبي يطابق الإلهة النجمية عطار (عشتار). وقد 
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النصل السايع: تشريح مجتمح عاد 


ذكر انقب الشهير (جام) الذي تمكن من قراءة الكثير من النقوش 
الئمودية اسم الإله (عوض) ضمن أسماء آلهة أخرى. على أن 
طائفة واسعة من النصوص السبقية تورد اسم الإله (حج) جا يثبت 
كونه إلهاً من آلهة سباً وقد عبدته (ليان) القبيلة اليمنية القعحطانية 
بصفة خحاصة. كل هذا قد يدفع بنا إلى الاشتباه بقوائم الأنساب 
رت راقرا اف ن ج عا ن ارد الین 
والآلهة. بل إن عبادة الجدود عند القبائل البدائية وتحريلهم بالتالي 
إلى آلهة هو من الظاهرات التي نالت عناية علماء الأنشرويولوجياء 
ولا نجد أن من المناسب هنا الخوض فيهاء وسن ركز بدلا من ذلك 
على الاشتباه بنسبة الإله (عوض) كجد أعلى للعرب العارية (أو 
بوصفه من سلالة آرام حسب التوراة)؛ إذ من الحتمل أن قبيلة (عاد) 
غرفت في وقت ما من الأوقات بانتسابها إلى هذا الله وأنه لم 
یکن اسما جد أو أب من آبائهاء لأن (عوض) . دون تنقيط - 
يظهر في التوراة کاخ ار برأهيم النبي» وهو بكر [ناحور] والد 
إبراهیم. إن المعتقدات العربية القدية غالباً ما تشير إلى الإله بوصفه 
(أبا) وبالتالي فإن الانتساب إلى المعبود يُعيد المندسب رمزياً إلى 
القبيلة الإلهية - البشرية الأولى التي وجدت ذات يوم في إالسماي» 
وعاش فيها الآلهة واليشر سوية في إطار واحد» وبيدو أن بقايا هذا 
المعتقد تتمثل في النسب العربي [آل] كما نقول: إل هاشم» وهي 
صيغة تحمل في داحلها اسم [إيل] الذي عرف كاسم للإله. وهذا 
ما سوف يرز مع السيحية بشكل جلي في نظرتها إلى الرب 
باعتباره [أباً]. لا ریب أن ارتفاع القدسي وتساميه في الأعالي کان 
على الدوام من بين أكثر المعتقدات السامية انتشارأء لا دليلاً على 
عظمته وحسب» بل ودلیلا أكيداً أيضاً على عمق الإحساس بان 
الإنسان لا يزال مشدوداً إلى ماضيه الأسطوري» طفولته السماوية 
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ر م ذات العماد 


المنسيّة» عندما كان جزءاً من العشيرة السماوية الأولى التي تمنحه 
حق العيش سوية مع آلهته وأن يكون إلى جوارها كابن. 

فضلاً عن هذا كلهء فإن طقوس العبادة والدفن وهي من المصادر 
ااا في ه فهم اجتمع ا 9 في تفهمنا كذلك جتمع (عاد)» 
E‏ ازدهاراً ماثلا وقد سر رد وهب بن منبه (التیجان) 
وعبيد بن شزية الجرهمي وسواهماء الكثير من الأساطير عن ملوك 
(سباً) وعاد وثمود الذين ر يُدفُنون وقوفاً. ولا شك أن أسطورة 
العثور على جشمان (عاد) أو (هود) في كهف وقد دفن في هيئة 
الرجل الواقف وإلى جانبه سيفه الأحضر”""' ليست مجرد أخبار 
كاذبة؛ فقد عثر المنقبون وعلماء الاثار في مدينة مأرب وبقاياها في 
غرب مأرب الحالية» على قبور ومدافن لموتى دُفِنَ بعضهم وقوفا 
وقد أَيّد ذلك کلاسر 2ا في أبحاثه". يسمح هذا الإطار 
او بالعودة مرة ة أخحرى إلى الصلة بين ادم[ والاله سلام» الذي 
أعتقد باستمرار من جانب علماء الاثار کاله ار مي [لر م[ دحلت 
عبادته واحة تيماء في وقت متأ والذي عبدته (عاد) أيضاً قبل 
وقت طویل من هجرة بقاياها صوب الشام. كان الإله [سلام] في 
الأصل من معبودات العرب القديمة جنوب غرب اجريرة العربية ثم 
شمالها حيث عبدته (ئمود) وهو ينسب إلى الطابع القمري ورمزه 
قرنا الثور (أو الثور نفسه). لقد اشتبه أً.ف. براند“"“ بأن الإله 
[سلام] إله ثمودي الأصل» مخالفاً بذلك سائر علماء الآثار 
وتصوراتهم القائلة بأنه آرامي. هذا الاشتباه الذي يحرص براندن 
علی تأکیده» لا معنى له برأينا. ومن الواضح أن هدفه المؤكد 
مواصلة نهج خاطیء في علم الاثار والتاريخ باقامة ييز مُجحف 
وحاد بين الآرامي [الإرمي] والشمودي دون أي مبررات مقنعة. إن 


معظم الاثاريين ن اليوم کما بالأمس› وعلی طريقتهم كئرة من 
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الفصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


الكثّاب العرب المعاصرين» يقيمون حاجزاً وهمياً ولا وجود له البّة 
بين «جماعتین» بشريتين دون أن يتركوا احتمالا واحداً للتراجع 
بظهور إمكانية جديدة قد تُعدّل تصوراتهم هذه» بحيث يمكن في 
نهاية المطاف رؤية جماعة واحدة نعرفها بأكثر من اسم» وهي 
شت نمطين حياتيږن: بدوي (رعوي) ثم حضري (مدیني) لا 
مجموعتين متمايزتين. وحتى مع افتراض أن الإله [سلام] كان إلهاً 
وديا في الصميم» » فان ذلك لا يعني أن العرب القدماء (العرب 
العاربة) كانوا یجهاونه» وعلی الأرجح انهم نقلوا عبادته من 
موطنهم في (الأحقاف) إلى (الحج. وهذا أمر مألوف في سلوك 
القبائل فمثلا: كان التدمريون يعبدون الإله الصفوي (رحيم) وهو 
نفسه الله اليمني [رخم] وهذا عبدته عاد وثمود ا ويعني أسمه 
فى التمودية (لطيف). ومن الم كد أن علماء الآثار يعرفون جيداً أن 
[سلام] يرد في نقشين سبثبين اکتشفا في نجران» با يژ کد نسبته 
البعيدة كإله يني. هذا التحديد هام للغاية لاه سوف يلقي الضوء 
على مسألة أورشليم باعتبارها تسمية مشتقّة من اسم [سلام] - كما 
ذهب إلى هذا زياد منى' ". وذلك حين نأخحذ بنظر الاعتبارء ما 
يقوله العلماء من أن (العبرانيين) كانوا جزءاً من الآراميين"' ‏ وأنهم 
بالفعل - إلى آرام حسب قائمة نساب التوراة. 
#4 * * 

في هذا الصدد لا بد من التنويه ودفعاً لكل التباس محتمل ينجم 
عن سوء التقدير في أوساط بعض القراء الذين لا مملكون اطلاعاً 
کافیاً على هذه المسائل الشائكةء بأننا نتحدث - هنا - عن «بني 
إسرائيل» لا عن «العبرانيين» والتسمية الأخيرة مشكوك فيهاء وقد 
حلّل زیاد منی بشکل متاز جذورها في بحث صغیر"" لا مجال 
لا ستعراضه» ولکننا ملزمون بإيضاح بعض الأفكار بصدد «بني 
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إسرائيل» تفادياً للتسرع في الأحكام: فما تعلق ب «بنى إسر ئیل»» 
وحيثما وردت في هذا الكتاب» فإن المقصود بها بكل تأكيد 
«شعب»""“ صغير من الشعوب البائدة وجد ذات يوم فى ال جزيرة 
لعربية عرف بكونه من سلالة إسحق ويعقوب. وهذه الجماعة لا 
علاقة لها لا من قريب ولا من بعيد بجا يسمى اليوم «إسرائيل»» 
وبشهادة القرآن الكرم فإن «بني إسرائيل» وهم ينتسبون - مثل 
العرب. - إلى إبراهيم» كانوا من الجماعات الموحدة التي اشتهرت 
بالتقوى. لقد مير القرآن بين ثلاث جماعات: بني إسرائيل» 
واليهود» وقوم موسى. وكل قراءة معمقة للنص القرآني سوف تبون 
ذلك بوضوح» فحين ترد الإشارة في القرآن ل «بني إسرائيل» فإنها 
ترد مقرونة بالتمجيد والرشادة بھي» فيما يساجل النص القرأنى 

«اليهود» ويندد بهم مۇ كداً: ما کان إبراهيم بھودياًي". 
و بطبيعة الحال فلو اعتبرنا (بني إسرائيل) الذين يرد ذ کرهم في 
القرآن «يهودا» لاستحال التوفيق بين الإشادة بهم من جهة وبين 
التنديد باليهود من جهة أخرى؟ يعني هذا أن ال جماعة البشرية التي 
عرفت في ام جريرة العربية ب (بني إسرائيل) هي من امجماعات 
والقبائل العربية البائدة» شأنها شأن (عاد) أو (تمود). وأخيرا: فان 
الإشارات القرآنية عن (قوم موسى) تفص عن نفسها في كونها 
موجهة صوب معارضي الدين ال جديد لنذ كيرهم با فعله هؤلاء مع 
نهم . هناك أبحاٹث كافية في هذا امجال قدّمها متخصصون 
بارزون*"“ من شأن العودة لبها إزالة شل هذا الالتباس 2 


هجرتهم مح القبائل | ات 0 ذ کریاتهم القديعة غ 
(قادش) وهذا ما سوف نيه لأا 


الشضصل السابع: نشریح مجتمع عاد 


يحدد المؤرخحون اليونانيون القدماء موطن ثمود (زهاء ۷۹م) في 
مدينة [هجرة] وهي الحجر» لأنهم» بطبيعة الخال کانوا يجهلون 
اموطن التاريخي لها في اليمن. كانت مدن الشموديين التي عرفها 
الكثاب الكلاسيكيون اليونانيون هي: [هجرة] الحجرب 
و[دوماثاr‏ " د الجندل»ء و كذلك [بدناثا] مدائن صالح» وقد 
شهدت ازدهاراً في عبادة الألهة القمريةء ومنها عبادة الإله العادي 
- الشمودي [أوام] الذي يعني في العربية (عطش). وكما هو معلوم 
فإن اسم معبد الإله [ألقة] اليمني كان يدعى [أوام] وقد تکون 
(عاد) عبدته في إطار أسطورة عطش القبيلة وإرسالها وفداً إلى 
[مكة] وهذه ظاهرة مشهودة في تاريخ ال جماعات المهاجرة ربا جد 
صداها في اسم مدائن صالح التي تحمل ذکری بني تمود؛ 
صال"". كان الثموديون في عصر سرجون الثاني ۷۲١‏ - 
٠٠٥‏ ق.م. (وهو ابن تغلات بلاسر الثالث) عرضة لهجمات حربية 
شرسة طالت آلهتهم التي نهبت ونقلت إلى قصر نمرود. ولعل 
القائمة التي تضم القبائل التي هزمها سرجون الثاني» حيث ترد فيها 
(اثمود»؛ هي الأكثر أهمية بين كل الأدلة على أن ثمود کانت حتی 
عصر سرجون الثاني a‏ 
من المقاومة. وإذا ما اردنا أن نعرف فترة قوتها ا لحقيقية فهذا يعنى 

أن نبحث عنها في عصر آخر. ولذا سوف نستعرض ار 
انحطاطها من الأسفل إلى الأعلى وصرلاً إلى العصر الذي كانت 
فيه قوة ضاربة. 

تواصل الضغط على ثمود في عصر سنحاريب (ابن سرجول 
الثاني) ۷٠٠‏ - ١1۸ق.م.‏ الذي سار بخطى ثابتة على الطريق ذاته 
الذي سلکه جده تغلات بلاسر الثالث. ووالده» بهدف إحضاع 
واحة تيماء في الجريرة العريية لبسط نفوذهم هناك. ويېدو أن 
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سنحاریب تمکن بالفعل» من إنجاز خحططه في هذا الشأن مبعدئاً 
بدحر (مود) وإلحاق الهزية مدنها وخصوصاً [أدماتو] (دومة 
الجندل) إذ أسر ابنة ملكها التي تدعى [توبوا] (توبة) ناهبا في 
الوقت عينه»ء آلهة ثمود ومنها [دعا]ء [نوخي]» [عطار سمائي]» 
[عطار كزوم] والتي هي على التوالي وكما عرفناها من القائمة 
السابقة: (دعا)» (ناهمي)» (عطارد سمائي). 

وسجلات تغلات بلاسر الثالٹث ۷۲١ ۷٤١‏ ق.م. جد 
ساب اف ےآ ر اک وی ایا من با 
وعلى [سباً] التي يفترض علماء الآثار أن المتقصود بها القبيلة اليمنية 
لا الملكةء وإلى أنه أرغم ملكتين عربيتين هما [زء. بيء.ي] (ظبية) 
و[سمسي - عرببي] ريا شمس العرب) على إبداء الطاعة لحكمه. 
بالإضافة إلى هذا تضمنت سجلاته ما يؤكد أنه نهب من القبائل 
العربية الغنية كميات كبيرة من (كل ما هو مين في كنز ملكي: 
ذهب وفضة وقصدير وعاج فيل وملابس مزركشة وخيول وبغال. 
وجمال ونوق). وقد سمحت التنقيبات في قصر بلاسر في نرود 
(نينوى) بالكشف عن بعض هذه الممتلكات المنهوبة وعن بعض 
المنحوتات التي تصؤر انتصار الاشوريين على القبائل العربية ومنها 
(ثمود). ومن بين هذه المنحوتات» منحوتة نادرة تمل امرأة بدوية 
تلبس ثوباً يصل إلى رکبتيها نما حمل بعض علماء الأثار على 
الاعتقاد بأن هذه المنحوتة رما تمثل الملكة (سمس - عريبي). واقع 
الحال أن المَرويات العربية القدية لا تصمت إزاء هذه الحملات 
ولكنها لا تقول الكثير عنها أيضأًء وربا ترد كثرة من الإشارات 
المشوشة شة عنها با يتطلب بحثاً منفرداً عن هذا البحث. يحدث في 
چ غير قليلة أن نقع على تفصيلات هامة عند بعض الإ حباريين» 
بيد آنها لا تكاد تفي بالغرض تماما ومع ذلك لا يكن تجاهلها. من 
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هذه الإشارات (مثلا) ما يرد عند المسعودي الذي ينقل عن مصادر 
لا يسميها بالاسم. يقول السعودي بصدد («ثمود»: (فكان ملك 
املك الأول من مل وكهم مائتي سنة وهو غاثر بن إرم بن ثمود بن 
رم بن سام بن نوح. ثم ملك بعد جئدع بن عمرو بن الذبيل بن 
إرم. وهلك ندع هذا بعد أن كان من أمر صالح الي ما كان 
آربعين تة , 
إذا أسقطنا من اعتبارنا بعض ما بعد استطرادات غير لازمة في 
ا لغطاب التاریخى القدي» فان ما یتبقی آماا من حيث آهميته 
العلميةء إنما هو الكلام عن ملك : ثمود الثاني: : جندع. ينبغي التسليم 
- هنا _ بأن علماء الآثار وحتى كثرة من المؤرخين المعاصرين» لا 
يقيمون وزناً لهذه الإخباريات» كما أن أهل الاختصاص نادراً ما 
يوافقون على افتراض وجود «ملكة ثمودية» سواء وردت في 
النقوش أم في المصادر القديةء ولهذا الرفض أو التبحفظ الكثير ما 
بیزره في الواقي لأن القبائل - وهذا عرف لا یزال حياً حتی يومنا 
هذا - سمي شيوحها الأقوياء وزعماءها ب «الملوك». بل إن كلمة 
رمك تطلق كوصيف ارم القبلي القوي أكثر ما تدل على 
نظام» ولذلك سنمضي قدما على طريق هذا التحفظ والترافق معه» 
دون أن يسقط هذاء حق الوقائع التاريخية في فرض أدلتها المضادة. 
يقوم الاعتراض الجوهري على وجود «ملكة لمودية؛ في حقيقة 
الأمر على ساس أن الأدلة لا كافية للاعتقاد بوجود نظام 
اجتماعي مفارق لنظام القبيلة. بيد أن القبائل القوية أرست وعلى 
کک الأمبراطوريات» البابلية والاشورية والفارسية والرومانيةء 
أنظمة قبلية كانت ترقى فى نظر هذه القبائل إلى مستوى «الكيان) 
لمستقل» القادر على المشاكسة وعلى ردع الغزاة» كما كان الحال 
مع الآراميين (الإرميين) الذين يُعرفهم علماء التاريخ كجماعات 
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سامية بدوية زعزعت سس الأمبراطورية البابلية. ولا كان هؤلاء ‏ 
بنظرنا - هم الشطر الأهم من العرب العاربة المهاجرة إلى الشام» من 
حیٹ ۴ والتسلح والتنظيم» > فإن من الحتمل أن تكون كلمة 
(ملك) قد استخدمت لدعم الاعتقاد بوجود نظام حكم قبلي 
شديد الانضباط. 

هناك نقش ثمودي نادر» وهام للغايةء عثر عليه المنقبون ويرد فيه 
اسم ملك ثمودي يدعى «مجندب» ". يحيلنا هذا النقش إلى نص 
السعودي (الانف) ويفرض علينا إجراء تدقيق في بط التصحيف 
الذي حدث في الاسم: جندع/ جندب. إن «تصحيف» المسعودي 
طفيف ويمكن تفاديه إذا ما رغبنا فى أخذه على محمل الجد» وإذا 
ما پیحٹنا عن أدلة إضافية للأسناده» وهذا ما سنقوم به. لقد حفظت 
سجلات شلمنصر الثالٹ ۸٥5۸‏ - ۸۲۸ق.م. اسم الزعيم | العربي 
باسم (جنده) ويعني (جرادة' إذ إنه اطم بالقرات الأشورية 
في معركة قراقر (قرقر) التي يعرفها العرب جيداً باسم «حنو قراقر) 
وهي موضع طالا حدثت فيه معارك طاحنة بين القبائل 
اشر الاشورية'“. لدينا - هنا - ثلاث صيغ من 

ملك ثمودي ووردت في ثلاث مواضع: ڄندع عند 
وجندب في نقش ثمودي» وجنده في سجلات شلمنصر الثالث. 
قبل كل شيء لا بد من التأكيد أن شلمنصر الثالث هو أول ملك 
آأشوري يذ كر العرب في حولياته بإشارته الصريحة إلى معركة 
(قراقر) (وفي التوراة قرقر)"“ التي شارك فيها جيش قوامه ألف 
رجل عربي یر كبون امجمال» وهذا يعني أن (ثمود) کائتلاف قبلي 
واسع لم تکن حتی عصر شلمنصر الثالٹ هذا ۸٥۸(‏ - ۸۲۸) 
ق.م. قد فرضت سلطتها على الإقليم الشمالي من ال جزيرة العربية 
وإ كانت بالمقابل» قادرة على ردع القوات الأشورية الضاربة 
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ومرة أخحرى يتطلب ذلك منا البحث عن عصر آخر کانت فیه 
(ثمود) قوة حقيقية. 
اسم املك التمودي الذي يكتب بطريقة ملتبسة في السجلات 
الأشورية «جُندّه» يحملنا على الاشتباه بأنه المقصود فى نص 
اللسعودي «جندع»؛ وهو أيضاً المقصود في النقش الشمودي 
«مجندب»؛ إذ من غير المنطقى أن يحدث مثل هذا التوافق فى ذ كر 
ملك ثمودي وفی إطار ر ضد الأشوريين؛ دون أن تکون له 
ده بوذا اعدا مق الأغار ما رتاف لهات العرب 
القديمة ب (العنعنة) و(الكشكشة) و(التشتشة) س کن قلب 
حروف يعينها إلى ما يماثلها صوتياًء فإن هذا الاشتباه سيكون قوياً 
ويقءب احتمالات التماثل. وفى هذا السياق من المفترض أن يقرا 
اسم «مجئدة: مجندع بقلب حرف (الهاء) إلى عين» وبالطيع فهذا 
أمر مشهود حتى اليوم في اللهجات العامية العربية (العراقيون مثلا 
يقولون: هسا - وصوتياً تتماثل الهمزة مع الهاء الحفيفة» كما 
يقولون هساع معنى: هذه الساعة أو للتؤء وكذلك اليمنيون الذين 
يقولون في لهجتهم العامية إجزع بمعنى سرع وهم يعنون إجز من 
کلمة جار بمعنى مضى). بل إن «جنده» إذا ما قرئت بحرف الهاء 
الخفيف المطابق صوتياً للهمزة فإنها ستكون «جندأ» المقاربة لكلمة 
«جثدع). وفي لهجات العرب القدية ثمة ظاهرة صوتية مألوفة هي 
«العنعنة) التى تقلب فيها الهمزة عيناً: أ = ع مثل أن = عن كقول 
ذي الرمة: 

أعسنّترسمث من خرقاءمنزلة 
وهو يقصد ب «عن» إ. 
إذا كان مثل هذا الاستنتاج مقبولاء ففي هذه الحالة تكون (ثمود) 
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حتى عصر شلمنصر الثالث» قوة قبلية منظمة جيداً بحيث تستطيع 
حشد ألف مقاتل راكب بقيادة ملكها جندع 


* 3# % 


لأجل إعطاء فكرة أدق عن فرضيتنا بخصوص الصاة الحتملة لغويا 
ودينياً وإثنياً بين [الإرميين] وبين الائتلاف القبلي الواسع للعرب 
البائدة: عاد وثمود وقبائلها؛ رفد» رمل» تبب» آل ضد والعبود"“ 
سنوجز الوقائع المعلقة بالهجرات السامية من ال جزيرة العربية إلى 
بلاد الشام والعراق» ولكن قبل ذلك سنتوقف عند مصطلح 
(سامي) و(سامية). في العام ۱۷۸۱ أطلق العالم النمساوي 
gl‏ تر Schlotzer‏ مصطلح (السامية) على الأقو م وا-جماعاتث 
البشرية التي هاجرت من مواطنها الأصلية في اليمن وا جريرة العربية 
إلى بلاد ما بين النهرين والشام ê‏ وذلك استناداً إلى قائمة 
الانسات التوراتية (سفر التكوين) التي ترجع أصل هذه الجماعات 
إلى (سام) بن نوح و(حام) ور(يافث). وباستثناء معارضة قوية 
ادر عن علماء عراقیین مرموقین (د. جواد علی. د. طه باقر - 

مثلاً -) لم تصدر أية اعتراضات جدية في اوساط العلماء والمؤرخين 
العرب على هذا المصطلح» » الذي يشطب نهائيا حقيقة كون هذه 
الجہاعات هي (العرب العاربة ‏ البائدة) ليس إلا ار تی د .جواد 
وباقر ان بُستبدل مصطلح «سامية» ب «قبائل جزرية» أو عربية“ 
بید أن کلاً من جواد وباقر سرعان ما تراجع عن مقترحه بینما کان 
الصطلح الجديد يشق طريقه في المؤلفات التاريخية كمصطلح 
بديل“. وبذا ومع تراجع أقوى محاولة فكرية للحد من النتائج 
السيعة التاجمة عن استمرار استخدام هذا المصطلح؛ صار من شبه 
المستحيل فهم التاريخ خارج إطار رالفكر التوراتي) السائدء الذي 
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راح يغثب وجود (العرب القدے) ويستبدلهم بتسمية ة أقوام آحری 
بعضها لا وجود له. وكما أن [إرم] ضبطت طبقاً للتوراة على هذا 
النحو: آرام» وتم بذلك طمس وجود عشرات القبائل العريية القوية» 
بل وشطبها من التاريخ اللكتوب؛ جری حشر الجماعات البشرية 
والقبائل العربية في م لا یدل إليها البّة: الساميةء المأحوذ - 
کا رابات من فاته اساب اورا تقول قائية الأضات ب اتوراية 
(سفر التكوين) إن بني سام هم: غيلام» آشورء أرفكشاد» لود 
آرام. بينما تقول عن بني آرام إنهم: عو وحؤل وجاثر وماش. 
ومع أن قائمة الأنساب العربية لا تكاد تختلف كتير“ إلا أنها 
تسجل اسم (ارام) على هذا النحو [إرم] وتعيد نسبه إلى نی 
هذه القوائم الميئولوجية بأنساب الأقوام والجماعات المهاجرة» ملت 
إغراء لا حدود له» بالنسبة لبعض العلماء والمستشرقين لأجل 
کر مصطلح «سامي» و(سامية) کمصطلح دال على اللغة 
والتكوين القومي والتاريخي لها. ليس هدفتا من إبراد هذه المسألة أو 
إقحامها إذا شئتم» إثارة الجدل من جديد حول قيمة المصطلح؛ 
کک ا ی ای ارم کن او چا رتب ی 
تائج وتصورات على هذا الجانب من الخصائص المشت ركة للشعوب 
وا مجماعات المهاجرة» في إللغة والعرق والأصل الجغرافي. . ومع ان 
د . جواد علي اشتبه بوجود تلفيق في صياغة المصطلح؛ فان اقتراحه 
بإحلال مصطلح (عربي) محل (سامي) لم يقدّم حلاً للمشكلةء إذ 
رما تطلب ذلك منه إجاز دراسة جديدة حاسمة وتعيد 
تقییم مفهوم (الهجرات السامية) الملتبس› و تبت أهمية المقترح 
البديل وقيمته العلمية» وهذا ما لم يکن اا فالحدیث عن 
«قبائل مهاجرة» ارتبط في ذهن بعض المستشرقين بفكرة وجود 
«جماعات» معزولة في الصحراء تغادر فجأة» وجماعياً» مواضعها 


۲۰۹ 


ار م ذات الحماد 


ومواطنها التاريخية نحو الجهول. بينما كانت هناك كثرة من الأدلة 

> على الضد من هذه الفكرةء أن الهجرات السامية الأولى 
المبكرةء وما أعقبها من هجرات تالية» هى ظاهرة تاريخية تحدث 
بفعل ظروف متراكبة قد يكون من بينها الببحث عن شروط جديدة 
للحياة» وهذا ما نراه في واحدة من أقدم الأساطير العربية عن 
استقرار قبيلة (طيء) عند جبليها المشهورين (أجاً وسلمى) والتي 
فشر سا مر ین اسنات عدة لوجود هذه القبيلة فى هذا المكان 
دون غيره (فى الفصل القادم سنناقش هذه الأسطورة. إن الرواية 
العربية (للهجرات السامية) كما عرضتها المصادر القديمة تنطلق من 
النقطة ذاتها التي تنطلق منها (رالتوراة) أي الطوفان» حيث توزع 
أبناء 1سام] على الأرض بعد تقاسمها بینهم““: بعضهم سکن ما 

بين اليمن إلى الشام» والبعض الآحر اتجه إلى الجنوب بينما اتجه 
آخحرون صوب الشمال وهم بنو يافث. لقد جرى تصرؤر «القبائل 
المهاجرة» على أنها جماعات تعيش في مکان معزول» وبذا 
أسقطت حزمة من الظروف والبواعث والحقائق دون سبب مقنع. 
لا شك ان قراءة متمعنة فى ظاهرة «الهجرات السامية» الكبرى» 

عبر العودة إلى الأساطير والمزويات العريية القدية» يكنها أن 
تكشف عن تصور العرب القدماء للعالم بعد الطوفان» وبالتالي 
لفكرة انبثاق الحضارة الإنسانية الأولى. كان «العالم الجديد» الذي 
بدا يلوح امام القبائل المهاجرة بعد حادث الطوفان الأسطوري» 
يتمثل في رقعة جغرافية وأسعة» مترامية الأطراف تمتد من اليمن 
کی ادد والعراق وصولاً إلى مصر: رض حصبة مجري فيها 
نهار عظيمة وزراعة مزدهرة. ويمكن للمرء أن يتخيل - في إطار 
تجربة الات الكبرى هذه - التماثل المذهل بين تدفق القبائل نحو 
«العالم الجديد» وبين تدفق موجات المهاجرين صوب مير كأ بعد 
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اكتشافها. هذه الأرض المكتشفة بعد الطوفان والتي تدفقت نحوها 
ا لجماعات البشرية القدية هي «القارة الأميركية) التى رست سفينة 
نوح عند تخومها أخيراأً بعد رحلة شقاء طويلة. وكما تقطعت مع 
الوقت» وظروف التمدن والثراى الروابط الحقيقية للإيرلنديين 
المستوطنين في «أميركا» مع بلدهم القديم إيرلنداء وأيضاًء كما 
و صلات المهاجرين البولونيين ببولونيا» وأصبحوا أمي ر كيين 
فقد تلاشت مع الوقت» الصلات والعلاقات الاسرية والقبلية بين 
القبائل المهاجرة صوب الشام والعراق مع مَن تخلّف في أوطانها 
الاضلة ان شولا ارا وة اساب جد قول ا 
ا جوزي استناداً إلى الطبري““: إن العماليق كانوا في بلدان شتى 
وكان منهم «بالمشرق طائفة يقال لهم الكنعانيون). ومثل هذا القول 
لا يتعارض مع تأكيدات العلماء بأن الكنعانيين سكنوا في الأجزاء 
الشرقية من الشام باسم الامزرتت الذين سوف يهاجمون بابلء 
ويۇسسون السلالة الأولى ۱۸۹4 - ١۹١٠ق.م.‏ وبالعودة إلى 
أنغاء الأعلام ذ فى السجلات البابلية القدية (والسومر ية( والتي 
تعرف ا فجر السلالات؛ سنجد أن ثمة ا بعيدة) 
عربية»ء لهؤلاء المهاجرين»› فمثلاً كان أحد ملوك («کیش» 
.م یدعی «كلاب» طاو ونحن نعلم من التاريخ 
المدؤن أن [الكيشيين] شنوا حرباً ظافرة ضد بابل مستخدمين 
ا نيول التي أدخلوها لأول مرة إلى بلاد ما بين النهرين» وتمكنوا من 
تأسيس سلالة حاكمة قوية» حتى أن السومريين كانوا ا 
مل وكهم بلقب [ملوك كيش] ولا يخفى التماثل اللغوي - هنا - بين 
(كيش) القدية و(قيس» القبيلة العربية الشهيرة. أما الإرميون 
(الار اميون) فإنهم ass‏ في إنشاء دويلات عدة (دویلات 
مدن) شمالي الشام علال الألف الأو ل قبل الميلاد. 


۳۹۱ 
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والآن» إذا كان من الثابت أركيولوجياً وتاريخياً أن هجرة الأقوام 
والقبائل العربية وهى هجرة واسعة النطاق صوب (العالم الجديد» 
قد أسفرت عن نشوء حضارات کبری فی بلاد ما بین النهرین 
وشمالي سورية فلا بد أن هذا يقودنا إلى الافتراضات التالية: 


س 


ما أن «الهجرة» ظاهرة تاريخية فإنه لمن المستحيل أن تنتقل 
القبائل والجماعات البشرية بصورة (جماعية) من وطن إلى 


حتى عدة فروع تتر كها الجماعة المهاجرة وراءها. بل 
يصعب» في الواقع» تخل ظرف ماء مهما كانت سلطته 
يمكن أن يقتلع القبيلة بأسرها؛ والأرجح أن الظروف» وعلى 
الدوام» تخلع من الوطن ال جزء الأكبر من الجماعة وتدفع به 
إلى الهجرة» بينما يتخلق الأحرون ويتكتلون في بطون 
وفروع تتعايش مع واقعها الجديد. وبيدما تدفع الهجرة 
با-جماعة المرتحلة عن وطنهاء إلى المَدنية والتحصر والقطعح 

مع عالم البداوة؛ تدحدر الفروع المخلفة في الوطن نحو 
حياة بدوية لا ئي تود ظروفاً جديدة تكرس شروط البقاء 
في العالم اللاعضوي. ولذلك فإن الفروع والبطون الممتنعة 
عن الهجرة ستسعى إلى الحافظة» وبكل الوسائل المتاحة؛ 
على ما يربطها بالجماعة المهاجرة (فمثلا حتى اليوم لا تزال 
عشائر جنوب العراق الكبيرة والصغيرةء تحافظ نسبياً على 
صلاتها بالجماعات المهاجرة منذ عشرات السنين إلى 
بخداد» بالرغم من التمتع غير المحدود الذي يديه الأفراد في 
المدينة عادة» من نفور ثقافي حيال هذه الروابط وقد يأنفون 
منها ويشعرون بأنها عدية القيمة ومحرجة). لعل آليات 
كل انتقال جماعي تسمح» تلقائياً؛ وبقطع النظر عن 
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الظروف» بانسلاخ الجزء عن الكل في حراك اجتماعي لا 
يكاد يتوقف. يحم علينا هذا الأمر الاشتباه بأن (البقايا 
البشرية) أي الفروع والبطون المتخلفة في أوطانها؛ تحمل 
معها إلى اليوم الأسماء الحقيقية لتلك الجماعات المهاجرة 
وليس العكس» لأن المهاجر هو الذي يفقد خصائصه 
الفقافية ليمتلك غيرها؛ وهو الذي يواجه التغير الذي تفرضه 
کل هجرة. (إبراهيم النبي نفسه تبدل اسمه بعد هجرته من 
إبرام إلى إبراهيم كما تقول التوراة وهذا ما سنراه لاحقاً). 
ولا كانت الجماعات المهاجرة تواجه تغيراً في أسمائها 
(مثلا: العماليق في س صاروا یعرفون بالکنعانیین کما 
يقول ابن الجوزي استناداً إلى الطبري) ولنقل تغيراً في 
بيات الأسماء يجعل منهاء فى النهايةء sS‏ 
اسم أقدم؛ كما هو الحال مع بني عامر الذين صاروا 
عموریین ثم أموريين» كما سنرى» فإن الهوة سوف تتعمق 
مع الوقت وتتباعد الجماعات وتتغزب» ويغدو الوطن القديم 
مجرد ذكرى. وحسب نظرية ابن حزم في «أنساب 
العرب» فإن من الصعب تصديق مَنْ يدعون أن لهم أصولا 
قدية في الحجاز أو اليمن بسبب البعد الزمني والتداخلات 
غير الحدودة في الأنساب وتشابك العلاقات الاسر ية. 
ولکن» وبالرغم من هذا كله من الجائز أخحذ هذه 
الادعاءات في أحيان كثيرة» على محمل الجد وصغها 
تعبيراً من تعبيرات عدة عن الحنين إلى الموطن القدم. فمَنْ 
يدعي أن أصله من اليمن أو الحجازء يۇ کد على 
الجانب من العود الأزلي حتى وإن كان بمعناه الرمزي» 
العودة إلى الوطن القديم الذي هاجر منه. بل إل هذا 
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الانتساب للوطن امس هو ظاهرة تاريخية متلازمة مح 
ظاهرة الهجرة» جد صداها في التاريخ خ العربي الإسلامي؛ 
فعندما نشبت الخلافات بين (المهاجرين) و(الأنصار) 
انتسب الفريقان إلى أصولهما القحطانية والعدنانية. لقد 
عاد المهاجر عدنانياً كما عاد الأنصاري قحطانياً وكادا 
يتخليان عن الاسمين الإسلاميين الجديدين» هذا في وقت 
كان الإسلام فيه يشكل سلطة قادرة على فرض نظام 
روحي يستبدل العَصَبية القبلية بالرابطة الدينية. 


في هذه الحالة لا بل أن ي (ارام) التوراتية کل العناصر 
الفرنرطيية لكلمة [إر]› وأن هذه الكلمة e‏ تبدلاً 
(تصحیفا) بفعل الهجرة من الموطن القديم (الأحقاف من 
بلاد اليمن) إلى الموطن الجديد (الحجر الشامية). وهذا ما 
دت ا ليعقوب نفسه (فى التوراة) د عندما هرب 
(هاجر) من موطنه خوفا من شقيقه عيسو واجه صوب 
مضارب خاله (لابان) انقلب اسمه انقلاباً جذرياً من 
يعقوب إلى إسرائيل» كما تغثر اسم جده من قبل: من إبرام 
إلى إبراهيم بعد هجرته من حاران. 


ولذلك فمن ال جائر أن بني إسرائيل المهاجرين مع العرب 
العاربة إلى بلاد الشام»ء قد نقلوا معهم ذ كرى مواضع ومدن 
وأماكن عديدة فى ال جزيرة العربية الكان الجديد الذي 
بلغوه» فصارت «شباعة» القدية بعر سبع كما صارت 
«قادش» القدس؛ وهذا ما يفسر لنا س وجود اسمين 
للقدس أحدهما عبري والاحر عریی» إذ إن ذكرى الإله 
«سلام» المعبود العربي تجشدت في اسم «أورشليم» الدال 
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على الموضع نفسه» والمرتبط بدوره بذ كرى (قادش التي في 
برتة فاران) وهي كما رأينا رفي الفصل الثاني) جبال مكة 
القدية. 

هناك رواية هامة في هذا الصدد يرويها البلاذري °“ 
يۇکد فیها أن نبوحذنصر 1۰٤‏ - ۲ ٥ق.م‏ وعندما هدم 
«بيت المقدس وأجلى مَنْ أجلى» وسبى مَنْ سبى من بني 
إسرائيل» لىق قوم منهم بناحية الحجاز فنزلوا وادي 
القری' “ وتيماء ویثرب. وکان بیثرب قوم من جرهم 
وبقية من العماليق قد اتخذوا النخل والزرع» فأقاموا معهم 
وخالطوهم فلم یزالوا یکثرون وتقل جرهم حتی نفوهم عن 
يشرب واستولوا عليها وصارت عمارتها ومزارعها لهم». إذا 
ما سلمنا بهذه الرواية؛ فإن انزياح جزء من (شعب» بني 
إسرائيل القديم عن الشام بعد سقوط أورشليم على يد 
نبوخحذ نصر» ومسيرهم من جديد نحو الصحراء باتجاه مكة 
ويثرب وتيماء أي عودتهم إلى البداوةء لا يفسر الوجود 
التاريخي لليهود في یثرب» بل یفشر معنی استذ کارهم 
لهذه المواضع بعد مات السنين من هجرتهم عنها؛ وذلك 
تحت ضغط قوة حضارية صاعدة عملت على إعادتهم - 
قسراً - إلى عالم البداوة» وبكلام ثان» يفسر لنا معنى 
استذ كارهم لطفولة بعيدة ومنسية بأنهم من «العرب 
العاربة» البائدة» ونحن نعلم من المرويات ومن النص 
التوراتي ومن القرآن الكر أن «بني إسرائيل» هم سلالة 
إسحق بن إبراهيم من زوجته [ساراي] وهذه تغير اسمها 
بعد هجرتها مع إبراهيم من [ساراي] إلى (سارة"» 
والاسم الجديد يكشف عن بنية' اسم عربي مصحف عن 
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ر ۴ ذات العماد 


اسم اعجمي. بينما نعلم - في السياق نفسه E‏ 
م سلالة | إل بن إبراهيم» الذي يقترن به وجود 
«الحعرب المستعربة) أي الجيل الجديد من القبائل. 2 
ا Pg‏ ذلك 
المرويات الميثولوجية الإسلاميةء فعاش بين العرب العاربة 
من العماليق ومركم وتعلم منهم اللغة حتى تفتق لسانه عن 
كلام عربي مبین؛ كما يقول حديث الرسول محمد (ص): 
أول من فتق لسانه بالعربية إسماعيل". فضلاً عن هذا 
کله لم بُعرف عن إسماعیل أنه هاجر من موطنه. ولکن» 
إذا ما قرئت أسطورة بني إبراهيم (إسماعيل وإسحق) من 
هذا الور ری اوضوح القاعدة ذاتھا لاتراق 
اترام هي ممضلة صف تتا Sd‏ 
أن العرب رووا عبر أسطورة [إسحق راغي قصة 
افتراقهم عن ا العاربة) وحتی تمايزهم عن الأ غير 
الشقيق› > وتحولهم عن تلك الطفولة البعيدة» وهو افتراق 
يتمثل في أكثر من صورة منها افتراق الأحوين» تمايزهما 
اهاي ك مۇسىسا لسلالة 
«العرب العاربةه تدل u‏ لغته التي 9 یرال e‏ 
رؤية التشابه المئير بينها وبين العربية على المستوى 
الفونيطيقي؛ بل لشدٌ ما تبدو (العبرية) كما لو كانت قلباً 
في بعض الحروف للعربية. وغير بعيد كثيرأء عن هذا 
المنظورء فان المعتقد الشائع حتى اليوم والقائل إن (العرب 


11 


الفنصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


واليهود أبناء عةٌ) قد فُهِمَ خطاً وبُئيت عليه تصورات غير 
صحيحة؛ فالعرب ليسوا أبناء عم لليهود أبدأء وليست هناك 
اية صلة بين العرب كجماعة بشرية وبين (اليهود» 
كمنتسبين إلى ديانة» والصحيح أن العرب وبني إسرائيل» 
أي بني يعقوب بن إسحق بن إبراهيم هم أبناء العمومة. 
وكما قلنا رفي هذا الفصل) فإن القرآن الكريم مير بقوة بين 
(بني ٳسرائيل) وبين اليهود بوصفهما جماعتين مختلفتين. 
أما مسالة انتشار اليهودية - تاليا - بين بقايا من بنى إسرائيل 
ا ات ته فا ارعان فدھ ی 
متاز د .زياد منى فى دراسته عن (الحرب المقدسة فى 
التوراة) التى طور فيها أفكاره السابقة. لقد روى العرب 
أسطورة افتراقهم التاريخي عن «العرب العاربة) المهاجرة 
والبائدة مرات عدة. بل إن كلمة رالبائدة) التي تستخدم 
في الإشارة إليهم وللدلالة على موتهم التاريخي لا تفيد 
معنی الهلاك؛ وإنما معنى الاأنصهار والذويان في جماعات 
أحرى. ومن بين أكثر هذه الأساطير أهمية عن افتراق 
العرب عن ماضيهم الطفولي» أسطورة زواج إسماعيل من 
امراًة من العماليق هي أبنة (صدي) - رما صدا معبود عاد 
وثمود القدم - إذ يروي الفاكهي"“ نقلاً عن الواقدي» 
عن الطبري وسلسلة رواةء أن إسماعيل تروج امرأة من 
العماليق ولكنه طلقها إثر زيارة مفاجمة قام بها إبراهيم (أنظر 
الفصل الرابع). لقد جاء إبراهيم لزيارة ابنه على غير توقع 
بينما كان هذا حارج المنزل» فلقي زوجته العماليقية التي لم 
تعرفه؛ فسألتها أن ينزل عندها على طعام أو شراب؛ لكن 
هذه ردت بجفاء: أما الطعام فلا طعام"“. فإن إبراهيم 
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سألها عن الطعام فقالت الماء واللحم. ثم عاد يسألها عن 
الحبوب فقالت إنهم لا يعرفونها وكنا رأينا دلالة هذا 
السؤال عن الحب. عندئلٍ قال لها إبراهيم ‏ حسب رواية 
الفا کهي - ! إذا جاء اا ن «فأقرثيه السلام وقولي له غير 
عتبة بيتك». وعندما تبلغ إسماعيل الرسالة الرمزية سارع 
إلى طلاق ابنة (رصدي) العماليقي وتزوج آحرى «أنجبت له 
عشرة من الذكور»““. هذا الطلاقء لا شك يتمتعم 
بخاصية رمزية مكثفة» لأنه يصدر كأمر من إبراهيم لولده 
إسماعيل بتغيير «عتبة بيته» واخحتيار امرأة أحرى ليس فيها أو 
في طبعها من جفاء البداوة شيء. وتعرف (الحب = 
الزرع). ولذا وحين يعود إبراهيم مرة أخرى لزيارة ابنه 
سيجد إمراة ترحب به. يقول الفا كهي: والتقى إسماعيل 
امرأة أحرى «فأعجبته فتروجها فجاء إبراهيم زائراً. فقال: 
السلام عليكم يا هل البيت ورحمة الله. فقامت إليه المرأة 
ورحبت به. فقال: کین عیشکم ولبنکم وماشیتکم؟ 
فقالت: خير عيش». ثم قامت وغسلت شعره واطعمته 
فقال إبراهيم لزوجة ابنه: «إذا جاء إسماعيل فقولي له: ثبث 
عتبة بيتك». لا شك أن المرأة الجديدة التي بارکها إبراهیم 
بنفسه وهي ابنة المضاض بن عمرو ال جركمي» له مغزاه في 
إطار الصراع ضد العماليق وإزاحتهم وصعود قوة جرهم في 
مكة» وهو يسير في الاتجاه نفسه لهذا التحول في حياة 
العرب من سلالة إسماعيل؛ فالطلاق من المرأة العماليقية لا 
O‏ وربا 
يشير إلى تر 2 وأندثار عبادة (صدا) معبود عاد 
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٤‏ - فيما يتعلق بالأثر الحتمل الذي تت ركه كل هجرة من مكان 
إلى آخر» فإن اسم (كيش) القبيلة القوية التي أدحلت 
الحصان إلى بلاد ما بين النهرين» بل التى تمكنت من غزوها 
باستخداه الول رتاسيي ساالة خاكمة رها 
١٠قق.م»‏ والتي نعتقد أن لها صلة من نوع ما 
ب «قيس» القبيلة العربية القحطانية الأصل» العدنانية 
الشمالية تالياً» يعد تذ كيرنا ب (قيس عيلان) وهى شعب 
عظیم ینتسب ی قيس بن عيلان بن مُضر بن نزار بن معد 
ابن عدنان «جعل هذ فی الل في مقابل عرب اليمن فيقال 
قیس»› یمن»" . إن الات الثاني (عيلان) يحيل بدوره إلى 
(عيلام) الإقليم الذي كانت (كيش) تفرض سيطرتها عليه؛ 
وهو اليوم جزء من إيران الحالية» كما يحيل إلى (عيلام) 
الذي تقول التوراة والعرب القدماء إنه ابن سام بن نوح. 
ولذا ثمة أكثر من احتمال: إما أن (قيس) أعطت اسمها 
لأرض فرضت عليها سيطرتها وستعرف بهاء وإما أن 
(قيس) هذه وتییزاً لها عن قيس أخرى (مثل قيس بن 
الغوث وهي بطن من كهلان) عرفت» بعد سقوط دولتها 
ونفیها من بلاد ما بين النهرين» ب «قيس عيلان». وبالطیع 
فإن تبادل حرفي (النون) في لهجات العرب أمر 
مألوف. ولان اسم (کیش) لا يزال حاضراً في بعض 
المواضع ومنها ميناء شهير في البحرين» فإن من امجائز 
الافتراض» استناد| الى فرضيشنا السابقة عن إلجہاعات 
امتروكة في أوطانها الأصليةء والتى لم تهاجر فحافظت 
على أسمائها الصحيحة دون تغييرء أن (قيس عيلان) هذه 
هي الاسم الحقيقي للفرع المهاجر ركيش). إذا كان احتمال 
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نفي (كيش) صحيحاء فإنها ستعود من جديد إلى الصحراء 
(کما عاد بنو إسرائيل في رواية البلاذري)» وفي هذه الحالة 
فإنها ستعرف باسم موطن اقترن بها واقترنت به وهو 
عيلام»› الذي بقلب بسهولة إلى (عيلان). وظاهرة التبدي 
بعد التحصّس كما رأيناء ظاهرة تاريخية غية تتكرر في كل مرة 
يحدت فيها صدام بين قوى صاعدة. وكمئال على ذلك 
فإن (قريش) وهي من أعظم قبائل العرب» والتي لم تعد 
موجودة في صورتها التاريخية؛ هي اليوم اسم يطلق على 
نوعين من الجماعات (الأشراف القرشيون) وهم بقايا 
(قريش) ويقيمون في ينی وعرفات وما جاورها؛ وعلى فرع 
من فروع قبيلة ثقيف يدعى (قريش) ودياره في جهات 
الطائف اليرم ومنه طبقتان: بدو وحضر'". بهذا المعنى»› 
فإن كل انهيار فى الحضارة ومصادر القوة والنفوذ يجلب 
معت وبامشران اندفاغا معا كسا من الذي إل التراء 
من العالم العضوي إلى العالم اللاعضوي؛ ويما يعني أن 
الجماعات المتحضرة التى تقذف نحو البداوة من جديد 
ستفتش عن مواطنها القدية وعن تسبها القديم كذلك» 
ومذ ظاهرة أحری مشهودة؛ فالعشائر والقبائل التي تواجه 
ظروفاً صعبة في المدن» كما هو الحال في بغداد وعمان؛ 
سارعا تذکر روابطها المنسية بالقبيلة الام في الموطن 
القديم رما طلباً للحماية «الثقافية» من الانقراض. . وفقاً لهذا 
المنظور فإن تفسير آية يإعاد - ارم يبغ أن يسير في 
الا نجاه. الصمحيح وطبقاً لفرضيات هذا العرض وان يتوافق 
منطقه. فالقصود من تلازم (عاد) ب [إرم] هنا؛ الإشارة إلى 
(عاد) التي انتقلت نهائياً إلى حياة مدنية في بلاد الشام 
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وأضحت إرمية تمييزاً لها عن بقايا (عاد) وفروعها التي 
ظلت بدوية؛ مثلما نقول (قیس عیلان). بکلام أحر؛ فان 
القرآن الكرمم أقام مييزاً دقيقاً بين (عاد في الأحقاف) فى 
بلاد الرمل والصحراء والبداوة؛ وبين (عاد إرم) التي غدت 
مرتبطة بالمدن والممالك؛ أي بالدويلات الصغيرة في الإقليم 
الغربي من الشام والتي يُعرفها علماء التاريخ ب (دويلات 
ادن الارامية). 


مثل هذا التبدل في بنية الاسم» سواء بورود لاحقة من اسم أقدم 
(عاد إرم) أو بورود لاحقة مستمدة من اسم مکان کہا في 
(عیلان/ عیلام)» ظاهرة لغوية وتاريءخية تکشف عن إل ثر الحتمل 
لكل هجرة كما يكشف عن الحقيقة المنسية أو الغائبة ٿبة في علم 
التاريخ المعاصر؛ والتي يدافع عنها هذا الكتاب. إن علماء الآثار 
والتاريخ يصفون [الإرميين] الاراميين الذين ظهروا على المسرح 
التاريخي زهاء عام ١٠٠٠٠ق.م.‏ بعد ظهور العموريين؛ بأنهم من 
(القبائل السامية البدرية) sمصدص‏ عة ويؤ كدو ڻ أن هؤلاءِ کانوا 
يهددون حدود بابل وآشور؛ وانتهى بهم المطاف حروالى 
٠۷‏ اق.م بتأسيس الدولة البابلية الحديثة بعد الاستيلاء على 
بابل. وبالطبع لا يكن لثل هذا التطور أن ينجم عن فراغ» بل لا بد 
أن ظهور هؤلاء كقوة منظمة قد ارتبط» فعلياً» بوجود تاريخي 
متعان الزمان والمكان. 


ومن الحتمل أن الخزان البشري الجغرافي المرشح لتهيئة قوة من 

هذا النوع» لن يکون نوچوا إا في إطار رقعة جغرافية محاذية 
لبلاد ما بين النهرين» وأقرب الاحتمالات هى الرقعة الجغرافية التي 
رعت ائتلاف المهاجرين من (الأحقاف) إت (الحج الشامية والتي 
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عاش فيها (الإرمانيون) بتعبير الطبري وال موص ه۸ حسب 
اللصطلح الاستشراقي› ولیس هؤلاء سوى. [الإرميين] ناء عاد 
وثمود والقبائل الأحرى؛ المحمدّنين والمنتقلين إلى طور جديد من 
أطوار تطورهم. حدث هذا الانتقال في عصر الحا كم البابلي القوي 
آشور - ریش - أشي ۱۱۳۳ - ۱۱۱١‏ ق.م حیث کانت بلاد ما 
بون النهرين ِ تشعر بالفعل بضغط [الررّميين] المتغلغلين. من الغرب. 
بيد أن فرعا من [الإرميين] أو بطناً قويا من بطونهم يعرف في 
السجلات التاريخية الاشوري ية بپ (الأحلامى أو (الأحلاموع وهو 
الذي يعرفه الإخباريون العرب القدماء باسم (الحلام) تعرض حملة 
ضارية جردها عليه المللك البابلي انتهت بسحقه وإخراجه من دائرة 
الصراع؛ و السيطرة البايلية على طرق التجارة الدولية. كان 
رالأخلامى أو (الخلام وھ او ی من عدران چن 
العدنانية""“ وكحالة"') رهم أيضاً من عشائر الكرك يعرفون 
باسم (الحلالة) في الأردن» ُهدڏدون طرق التجارة مع بابل على 
طول الساجل السوري حتى الأناضول؛ ولكنهم لم E‏ 

تحقيق أي من طموحاتهم السياسية وبذا تخلفوا عن بقية e‏ 
[الإرمية] الدشطة والقوية. وييدو أن [الإرميين] ضاعفوا في عصر 
تغلات بلاسر الأول: ٥‏ -_- ۱۰۷۷ ق.م من ر على 
بلاد ما بین النهرین؛ ثم واصلوها في عصر ابنه آشور - إیل - یکور: 
٠٠١۷ - ٤‏ بعد أن بادر إلى تطبيق السياسة ذاتها التى 
مارسها والده حيال الجماعات المتمردة وتمكن من ضربهم في أكثر 
من موضع. يلفتٌ في هذه الحقبة من الصراع أن الحروب المستمرة 
بين [الإرميين] ور(الآشوريين) لم تمنع الفريقين من عبادة آلهة 
مشت ركة» إذ دخلت (الألهة الإرمية) ضمن مجمع الآلهة الأشورية 
مثل (نوخحي) و(دعا). ومع استمرار الصراع بين إيكور (كالا) ابن 
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تغلات بلاسر الأول و[الررمي ميون] نظم هؤلاء a‏ اتملافاً واسعاً 
وشنوا حريً أكثر تنظيماً هذه امرة ضد بابلء أسفر عن عزلها عن 

بقية المقاطعات والمدن ومن ثم أدى إلى سقوطها وعرل آشور في 
الشمال» الأمر الذي رغم e‏ بلاسر الأول على الاعتراف 
بالملك الإرمي (الغاصب): ادد - أيال - أدينام: ٠١٦۷‏ - 
٠٦‏ ق.م بل وأقام معه بعد حين حلفا سياسياً على اُساس 
الصاهرة. إن علماء الاثار والمۇرحين» لا یزالون یبدون شکا قوياً 
حيال هذه الفترة المضطربة من التاريخ البابلي - الآشوري» لأنها 
اتسمت بالغموض والتشؤش في الأحداث (وهذا مر ماثل تماما ا 
حدث في مصر في حقبة الهكسوس عندما تمكنت القبائل البدوية 
من احتلال مصر وإنشاء حكم فراعنة عرب يعرفهم الإخباريون 
العرب القدماء بسلالة الوليد بن الؤيان“'. لقد عمت الفوضى 
وانهار الوضع الاقتصادي تقرييا في آشورء والسجلات الاشورية 
(حولیات عام : ۰ .م( لا یکاد تذ کر شیغاً مسحدداً وذا قيمة عن 
هذه الفترة من الاضطرابات» ولكنها كما لاحظ هاري ساک ٠‏ 
تلخ إلى أن «هناك فترة تسع سنين متتالية لم يخرج فيها الإله 
مردوخ ولم يأتٍِ الإله نابو». وهي براي ساكز إشارة إلى تعطل 
مراسم السنة البابلية في هذه الحقبة من الصراع [الإزمي) الآرامي - 
الأشوري. تؤيد هذه الواقعةء كما تيتتها جملة الأبحاث التاريخية 
وار كو اة عن أعوام ١١ ١۷ _ ٤‏ ق.م» مزاعم الإخباريين 
العرب عن الحملات الحربية ضد بابل والتي قام بها ملوك اليمن. 
r BS aL‏ شَرية الجرهمي 
انى وحتى الطبري والقائلة إن حكاماً عرباً تمکنوا من حکم 
بلاد ما بين النهرين أو أجراء منها. ولعل الواقعة الأسطورية التي 
يرويها وهب" '“ وعبيد عن تمكن املك الحميري شمر يرعش من 
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احتلال الأنبار الصحراوية» ومبادرته إلى تحويلها معسكراً لجنوده ثم 
استيطانهم فيهاء والتي نظر إليها المؤرخحون العرب المعاصرون 
باستخفاف؛ هى - بإسقاط بعض البالغات _ الواقعة نفسها عن 
استيلاء «العر اا ية) أو : Aramenes‏ على بابل. ومهما يکن من 
أمر» فإن سقوط بابل بعد زهاء ٠٠٠‏ عام من الضغوط المستمرة 
والمتواصلة في قبضة الإرميين» يتوافق عملياً مع العصر الذي حدده 
العلماء لظهور ملكة سباً؛ أي بين ٠٠٠٠١‏ - ١٠٠٠ق.م‏ 

بيد أن [الإڙميين] سرعان ما فقدوا زخمهم وسيطرتهم في غضون 
۰ قم حین انکمشوا في (دویلات مدن) صغيرة مبعثرة؛ بعد 
أن تمت إزاحتهم عن بابل. في هذا الوقت تقريباً ۰ ٩۰‏ - ١۸۹ق.م‏ 
كانت نصيبين في (الشام) تشهد تبلور إحدى (الممالك) الصغيرة 
المعروفة ب (مملكة» التيمانيين ا٣ء"‏ التي يرد ذکرها في 
التوراة'٠‏ بالتلازم مع (بصرة). علماً أن ظهور عاموس يتوافق» 
تقريبا» مع التاريخ الآنف (يضعه محققو التوراة في ٠٠۷ق.٠)‏ ما 
بُعزز الاعتقاد بأن قصيدته هذه تذهب في مقاصدها المباشرة صوب 
تصوير التزاعات التي نشبت بين بني إسرائيل والإرميين على حلفية 
دینيه محضص: 

«فأرسلٌ نارا في تیمان 

تلهم قصور بُطرَة) 

وقد ارتأى محققو التوراة أن (تيمان وبْصرة) تقعان جنوب البحر 
الميت إلى الشرق» في حين أن الموقع الحقيقي لهما كما نرى هو 
حول (نصيبين) شمال سورية بشهادة السجلات الآشوريةء وبْضرة 
اليوم هى قرية (المصيرة) الصحراوية التابعة إدارياً محافظة دير الزوں 
والتي دعيت إتان الاحتلال الروماني باسم «قرقيسيا). تكمن أهمية 


T4 


النصل السايع: تشريعح مجتمع عاد 


«الإصيرة» فى الماضى البعيد أنها كانت تسيطر على إحدى الطرق 
الرئيسة في شبكة مواصلات التجارة الدولية القدية مع بابل 
وحتى اليوم لايزال (الراوتون) أبناء القبائل القوية والمنظمة جيداً في 
«ال#صيرة» وهم في الغالب يتتسبون إلى مدينة (راوة) العراقية 
يسلكون هذه الطريق - وفي ظروف معينة يحدث أن يفعلوا ذلك 
بصورة غير شرعية ولكن بسهولة - وصولا إلى عانة وراوة عبر 
البوكمال. ولا تزال الروابط القبلية القوية بينهم وبين أصولهم في 
العراق تسمح لهم باجاهرة پکونهم من قبائل العراق. وعلى اسو 
فإن [الإرميين] كانوا في عصر ادد - نيراري الثاني» الاشوري» 
عرضة لحملات جديدة أرغمتهم في النهاية على التراجع ودفع 
الجزية. فى هذا الإطار کان بنو إسرائيل (أو كما يتصؤره علماء 
الأثا عبرانية) جزءاً من الائتلاف الواسع لاإرميينء والتوراة 
نفسها لا تغفل ذكر هذه الحقيقة؛ كما لا تتجاهل قيام «دويلات 
إرمية» بل تصرح» وبأكثر من موضع وعبر أ کر من إشارة با 
لمعمَّدة للعلاقات بينهم وبين الإرميين» من ذلك مثلا الموقف من 
(دمشق) و(بيت عدن) إذ يقول عاموس في قصيدة ساخطة': 
«وأكس فمل دمشق 

وأستأصل الساكن من بقعة آون 

والقابض على الصوججان من بيت عدن 

ويجلى شعب أَرَام إلى قير 

کانت (بیت عدن) وعاصمتها تل بارسب (تل أحمر حالیا جنوب 
ك ركميش) دويلة قوية حسنة التنظيم» اثارت المتاعب 
والاضطرابات على طول نهر الخابور في بداية حكم أشور - 
ناصر - بال الثاني: ۳ - ۸۸ ق.م» ولکنها وت ایشا 


Yo 


ار م ذات العحماد 


بحملة عنيفة أسفرت عن إخحضاعها. وتقدم لنا قائمة المغانم التي 
أحذها الآأشوريون المنتصرون» فكرة جيدة عن ثراء هذه الدويلة 
الإرمية فهناك « ...الماشية والأغنام والفضة والذهب والبرونز 
والحديد والرصاص والأحجار الكرية». عملياً انتهى دور هذه 
الدويلة في عصر شلمنصر الثالث AY - A0^‏ في هذا 
الوقت كاتنت هناك جماعة صاعدة في مسرح الصراع؛ مهاجرة؛ 
استقرت جنوب العراق ويعرفها علماء الأثار ب «قبائل الكلدو» وهي 
على علاقة قربی بالإرمیین» وقد تکون فرعا من فروعهم» وکنا 
لاحظنا (فى الفصل الأسبق) أن كلمة «كلدو» لفعت انتباه ما ركس 
أثناء دراسته لتاريخ الشرق القدي بأنها فُهمت خط لأن المقصود 
بها حقَاً «بنى خالد». وقد رأينا فى هذا الصدد أن الإخباريين 
المرب القدماء يتيرق خا بن ارد إلى زا ولتي هله 
الملاحظة لا بد من التذكير بأن بقايا هذه الجماعة لا ترال موجودة 
جنوب العراق وهم من فلاحي الناصرية الذين بُعرفون باسم (بني 
خالد) وقد كقوا عن كونهم جماعة مستقلة واتخذوا اسما جديدا 
يعرفون به هو [آل حاتم] من قبلية (ټني رکاب)". وبنو خالد من 
العشائر العربية التي تنعمي إلى بني مخزوم (العدانيين) وهم كثيرو 
الانتشار ولا تزال في الاردن بقية منهم تحمل اسمهم القديم (بني 
حالد)؛ وكانوا ينتشرون» فى الأصل فى مناطق الأحساء ونجد 
والشام'. وهناك عشائر كردية تنتسب إلى بنى خالد منهم 
بلباس وبابان وغيرهم. ویؤيد هاري ساکز' “ عالم الاشوريات 
الإنكليزي» صلة القربى بين الكلدو والإرميين ويؤيد أن الكلدو 
(الكلدانيين) كانواء بعد انهيار نفوذ وقوة الجماعات الإرمية فى بلاد 
الشام؛ يتأهبون لفرض سلطتهم» التي ستكون أمراً واقعاً مع صعود 
السلالة البابلية الحديثة ومجيء نابو بلاسر rھییھا‏ 0۴اه والد 
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نبوحذنصر ٦۰٤‏ د 1۲٥ق.م.‏ وکما رانا فإن ما بُعرف 
ب «الكلدانيين» ليس سوى فرع قوي من فروع الإرميين الذين 
استقرواء بعد هجرتهم» في وطن جديد هو منطقة الأهواز جنوب 
العراق؟ وفرضواء مع الوقت» سیطرتهم على التجارة البحرية. جاء 
صعود .هؤلاء؛ إذن» في عصر الدولة البابلية الحديثة ٦۲١‏ - 
۹ق.م بعد مضي اوقت طویل على تراجع واندثار الجماعات 
الإرمية وانهيار دويلاتها. 
* % * 
لا بد أن ازدهار هذه المدن .والدويلات (الإرمية) الثرية ثم اندثارها؛ 
اع وا ارو ما لے أن ولد ال 
جماعي راح پستحید بصورة دورية» ذكرى ذلك الثراء والازدهار 
ويقوم بتصعیدها أسظوريا؛ ق في نهاية ااطاف أسطورة مديدة 
مصنوعة من الذهب والأحجار الكريةء هي [إرم] وهي (دمشق) 
و(اللإسكندرية) و(تدمر) ومدينة النحاس في صحراء سلجماسة 
با مغرب؛ لا تعبيراً عن مجد زائل وما عن حنين إلى أجدة أيضاً. إن 
س الأعشى (صتاجة العرب) يلخص هذه الفكرة على كمل 
وجه. 
فأماإذاجلسرابالعشن 
فأحلامعاووأتدي فطخ 

عاد هذه» کانت تراود العرب باستمرار وتطبع بطابعها 

حنينهم إلى العالم العضوي الذي انزاحوا عنه صوب البداوة؛ وهو 
وإن صو رة البكاء على الأطلالء فإنه» مع هذا وبالإضافة له» 
كان تعبيراً لا عن اندثار المدينة الذهبية الأسطورية تحت رمال 
التاريخ» وإنما كذلك عن الطرد الذي تكررء مع الإنسان» في 


YY 


إرم ذات العماد 


الأرض بعدما حدث مرة فى السماء: إنه الطرد من المنة 
واستطراده الرمزي» الطرد من المدينة إلى الصحراء. 


الهرامش 


)١(‏ أنظر الفصل الحخاص باللغة. 

(۲) المسعودي» مروج الذهب» ج ۲» ص ۲۷۷. 
(۳) المسعودي» مروج الذهب» ج ۲»> ص .٠١١‏ 
)٤(‏ هذا ما نجده في معظم المصادر القدية. 

(ه) القرآان الكري سورة الفجر. 

(1) المصدر نفسه. 

(۷) المصدر نقسه. 

(۸) كما اقترح د. كمال الصليبي رانظر الفصل الفالث). 


() في أساطير الصابنة امندائيين يرد اسم ملك بابلي شهیر هو نبوخذنصر على أنه کان 
«صابيا) أو ان أپنته کانت على دین المدائية. ویبدو أن اطا من نوع ما ۔حدث 


فالمقصود په [نابوئید]. 

.۲ ص‎ »١ الآلوسيء بلوغ الإرب» ج‎ )٠١( 

)١١(‏ القرآن الكريم» سورة الفجر. 

)١١(‏ أنظر العلقة في شرح الأنباري. 

)١١(‏ هناك حجر أخرى(بالفتح) في اليمامة وهي منازل بني حنيفة وبعض ممضر. وقد 
حلط الإخباريون بينها وبين الحجر الشاميةء وهذا واضح من تشوش رواياتهم عن 
المحجر والأحقاف التي كما رأینا لا بيدو انهم کائوا يعرفونها جيداً بل سمعوا عنها. 

.٠٤۹ القرآن الكري» سورة الشعراي الآية‎ )١٤( 

)٠١(‏ تفسير الرازي» المصدر نفسه. 

.٠١۸ القرآن الكريم» سورة الشعراء الآية‎ )٠١( 

(۱۷) المسعودي» هروج الذهب» ج ۲» ص .٠٠١٤‏ 

(۱۸) المصدر نقسه. 

(۱۹) أشرنا إلى هذا في الفصل (الثالث) وورود الإشارة هناء مرة أحرى» يفرضه السياق 


۲۸ 
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وسنری من أدلة أحرى كيف أن هذا العماثل قد لا يكون اعتباطياً بين (لاود) 
وراللودية). 

.٠١٤ ص‎ » ١ الطبري» ج‎ )۲٠( 

)۲١(‏ براندن» المصدر نفسه. 

(۲۲) أنظر الفصل السابقء قول ابن عباس. 

(۲۳) الطبري» ج ١ء‏ ص .٤۳۸‏ 

٤(‏ ۲) الطبريء المصدر تفسه» أخبار. 

)٠١(‏ أنظر بصدد (روضا) الفصل الثاني واحتمال أن تكون قد أعطت اسمها لمدينة 
الرياض الحالية. 

.۲۰/٠۰ سفر التکوین:‎ )۲٦٢( 

(۲۷) أنظر الأسطورة في الفصل الثاني 

(۲۸) جواد علي» المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام. 

(۲۹) المصدر نفسه» براندن. 

)۳٠۰(‏ المصدر نفسه» زياد منی. 

)۳١(‏ أنظرء هاري ساكزء عظمة بابل» يعتقد ساكر أن الأخلامو جزء أو فرع من الإرميين. 

(۳۲) زياد مئى: (الحرب المقدسة في التوراة)» الجلة العربية للعلوم الإنسانية: ۰۲۳: .١۹۹٩۰‏ 

(۳۲) نستعمل هذا التعبير استناداً إلى النص القرآني: إوخلقناكم شعوباً وفبائل). 

٠١ ٠٠٠ القرآن الكري» سورة آل عمران» الآيات‎ )۳٤( 

)۳١(‏ أنظر على سبيل المخال: د. كمال الصايبي التوراة جاءعت من جزيرة العرب وزياد 
منى: جغرافية التوراة وبدو إسرائيل. جغرافية الجذورء أنظر أيضاً: أحمد سوسة 
العرب واليهرد في التاريخ ومع أن قيمته العلمية محدردة في الواقع إلا أنه يفصل 
بشكل جد المسألة الآنفة. 

)۳١(‏ انظر أسطورة (دومة الجندل). 

(۳۷) عند الهمداني الڑکلیلء» ج ۲» ص ۲۹۸ يرد اسم الي صالح هكذا: هو صالح بن 
الهميسع بن ذي ماذن. ومن الواضح أن إنية الاسم تشير إلى كونه من اليمن. 

(۳۸) هروج الذهب» ج ۲ ص .٠١١‏ 

(۳۹) براندن. 

)٤٠(‏ هاري ساكزء المصدر نفسه. 

)٤١(‏ التوراةء (وفي الإخباريات القديمة غالبا ما ترد في صيغة: حن قراق). 


۲۲۹ 


إر ٥‏ ذات العماد 


رقد عرضنا في: الشيطان والعرش للحملات الأسظورية التي قام بها الوك اليميئون 
ضد بابل في موضع قراقر. 

)٤۳(‏ التوراة. 

.٠:١٤١ ص‎ »١ الطبري» ج‎ )٤٤( 

(ه٤)‏ من الجريرة. أنظر تفصيلات ضافية عند فاضل عبد الواحد من سومر إلى التوراة. 

)٤١(‏ في وقت لاحق شكك د. جواد بإمكانية أن تكون هذه الجماعات عريية؟ 

(6Y)‏ اہن حزم» الإنسانء› والهمدائي» الإكليل. 

(4۸) في نهاية الإرب للقلقشندي بُسجل اسم آرام (إر): عبد ضخم بن [إرم] وکان 
بطناً من العرب البائدة في الطائف. وفي (صحیح الأعشی): ۱: ۳٠٤‏ تأكيد آخر 
من القلقشندي. 

۲٤۸ المنتظم» كما تقول رواية الغبري وابن الجوزي» ج ۷» س‎ )٤۹( 

)٠٠(‏ تاريخ الملوك, 

)٠١(‏ فتوح البلدانء ۲٤‏ والبلاذري: ترجمة عبد الله أنيس الطباع؛ عمر أنيس الطباع» 
مو سسة المعارف» ټیروت») AY‏ . 

(o۲)‏ أي مكة. 

)٠۳(‏ حول تبدّل .اسم سارة يقول النص التوراتي [ساراي امرأتك لا ها .سازاي» بل 
سيها سارة. وأا أا ركها وأرزقك منها ابنا] .تکوین: ۱۱/۱۷ - ۱/۱۸. 

)٠4(‏ ذكره الأزرقي» أخبار مكة. 

(ه٠)‏ أنظر الفصل الثالث. 

)٥٦(‏ زياد متى: «الحرب المقدسة في التوراة» المجلة العربية للعلوم الإإنسانية. لا يد هتا من 
إضافة هامشيةء فالقرآن بتأکیده علی: ما کان إبراهیم يهودیاً) رآل عمران) يکد 
هذا المننحى من فهمنا؛ وبالتالي فإن مسألة انتشار اليهودية تاليأًء بين بقايا تتتسب لبني 
إسرائيل أو حتى لبعض القبائل العربية. (كقبائل اليمن) أمر منقصل عن مسألة وجود 
بني إسراثيل كجماعة من العرب البائدة. وحتى اليوم تقول إحدى الطوائف الصغيرة 
في نابلس بفلسطين الحتلة (ناطورني في كارتا) إنها طائفة فلسطينية ديانعها إسرائيلية 
(إئسبة لبي إسرائيل). وهؤلاء يرزعمون ان لديهم الخة اأص حيحة من التوراة وهم 
يرون إسرائيل ويحرمونها. 

(۷( أخبار مكة في قدیم الدهر ,وحديثه للفاكهى. 

)°۸( الأزرقيء» أخبار مكة a‏ 

)٥۹(‏ المصدر نفسه. 


۰ 


الفصل السايبع: تشريح مجتمع عاد 


)٦٠(‏ كحالة: ۳: ۹۷۲ مصدر مذ کور. 

)٦۱1(‏ کحالة: ۳: ٩۹۵۱‏ مصدر مذ کور. 

(1۲) راللام اسم قبائل. والأسم يُضرب للرجل التابه. ويوم حليمة يوم مشهور من أيام 
العرب بين الحارث الأ كبر الغساني والمنذر الأ كبر سيد الناذرةع لسان العرب وهناك 
فرع أو بطن من مُلّخ من الهون من العدنانية يعرف باسم حلمة (القلقشندي: 4 
نهاية الإرب» فضلاً عن قبياتين قديتين هما بنو (محلّم) و(ينو حلمة) وهناك عين 
فوارة في البحرين تحمل الاسم القديم فسه (مُحلم). 

(۳) الفیروزآبادي» ج ۲» ص .٩٩‏ 

.۲۸۸ كحالة» ج ۱» ص‎ )٦٤( 

)٠١(‏ الطبري» مصدر مذ كور. 

)1٩(‏ هاري ساکز» مصدر مذ کور. 

(1۷) التجان» مصدر مذ كور. 

(1۸) سفر عاموس» :٥:۱‏ ۱۲. 

)1٩(‏ للتذ كير بالطبيعة المعقدة لهذه العلاقات من المفيد العودة إلى إشارتنا في هذا 
الخصوص في الفصل الأسبق حيث أشرنا إلى لقاء «نعمان الآرامي» مع أليشع. 
وكذلك عاموس: .١۲ :٥:١‏ 

۲۲١ كحالةء ج ۱» ص‎ )۷١( 

)۷١(‏ ساكز (عظمة بابل /إمصدر مذكور) من وجهة نظرنا أن (أور) المدينة السومرية 
القدية هي التي ستعرف» مع صعود الكلدانيين» ب (أور الكلدانية - الكلدانيين) كما 
في التوراة دون أن يعني هذا التسليم بروايتها عن هجرة إبراهيم منهاء إذ فرض 
الكلدو سيطرتهم على أور - جنوب الناصرية - وصارت تنسب لهم. 


أیضاحات: 


- حول ضخامة أجسام أهل (عاد) و(ثمرد) ورالعماليق). 
- من الواضح أن أسطورة ضخامة أجسام العرب العاربة لها صلة بأسطورة ضخامة 
الإنسان الأول (آدم) الذي تقول الميثولوجيا العربية - الإسلامية أن طرله كان 
أسطوريا بحيث إنه يلامس السماء (أسطورة عوج بن علق - وهو عناق ار بني عناق 
فى التوراة) تصبِ في انجری لفسةه» ومن هنا جاء اعتقاد التوراة بان العماليق 
(جبابرة) ولا برال قبر (هود) في عُمان يدلّل على هذه الأسطورة إذ هو يعد إلى 
مسافة تشجاوز الحد المعقول. 
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إرم ذات العماد 


أسطورة ابنة نبوخذ نصر عند الصابة: تقول أسطورة «صابئية» قدية ما يلي: [في يوم 


من الأيام كان المندائيون'“ والناصورائيون"“ والترميذي" يسكنون القدس وكان 
للناصورائيين مکانهم الخاص بهم» وهو بناء کانوا يتعټدون ویارسون طقوسهم فیه؛ 


وكان بتاء منعزلاً بحيث لا يستطيع أحد أن يطلع عليهم ولا أن يدخل إليهم. > وفي 
أسحدذ e‏ ذهبت أبنة 2 نصر (نبو حصن (و کات e‏ ای 


جدار دارها رغاتها بشي ء شفاف ببحیٹث تستطیع أن تری وتسمع من خلالها ما 
كان يقال وما كان يقرأً؛ وهكذا تعلمت الفتاة العقيدة السرية. لقد كانت «مثقفة» 
غاية الفقافة سريعة الفهم والإدراك وقد لازمت الفتبحة صباحاً وظهراً ومسا 

ودارسة حتى بلغت فهم ما کانوا يقولون وغرفت عاومهم وحفظت بهم (....) 
وقد يل إليها نها رات حين كانوا ينشغلون في هذه التلاوة السرية أن ضياء قد 
هبط فغشيهم وهو يغدو ويروح مُعطياً وآحذاً بيهم وبين السماء. 

(...) قالت لهم الأميرة: 

- عمدوني واجعلوني مندائية. 

وحين علمَ اليهود بتحولها هجموا على المندائيين وأحدثوا فتدة. 

اتركي الناصورائيين. 

وفتل اليهود الناصورائيين جميعاً ولم يتعلمواً شيغاً من علمهم. بعد ذلك ذهب اليهود 
إلى هيكلهم في القدس واجمعوا هناك (...) قال الملك (لبوختتصس: 

- لاذا فعلحم ذلك؟ لاذا قلعم أولعك التاس بلا حق؟ 


أجابرا: 

- لقد كانت الفتاة... ابنتك. وما كان غضت إلا من أجلك. 
قال لهم: 

- هل ذهبت ابنتي لأنيا قد أحبت رجلا منهہ؟ 

فاجايوا بالتفي فسألهم: 


وماذا كانت غايتهم إذن؟ ولاذا ذهيت معهم؟ قالوا: 

لدى الناصورائين عقيدة سرية. وهذا كان السبب. 

أجاب الملك: 

- أنا نفسي رأتباعي سنلحق بهم أيضاً. 

غادر الملك ورحكماء مملكته وذهيرا إلى جيل المندائيين وأصبحوا مندائيين 
عامة الصائبة. 


TY 


(Y) 
(1) 


التصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


رجال ألدين. 


قلا عن: (تاریخ الصابعة المندائيين: محمد عمر حمادة: دار قتیبة - بیروت ۱۹۹۲) 
هذه الاأسطورة» التي تشرح وتفسر تحؤل الملك البابلي إلى «الصابة»؛ هي في الأصل 
أسطورة الملك نابوشيد آخر ملوك بابل» قبل سقوطها بيد قورش ( کورش)؛ لأنه 
الوحيد من ملوك بابل الذي عرف بتعجده في حاران أو (صحراء تيماء) بعد أن هجر 
بابل ودياتتها بيدما لا يعرف عن نبوخذ نصر مثل هذه الهجرة. وكما أشرنا في 
الكتاب فان نابونغید عاش زهاء اني عشر عاماً في فر تيماء وتف لى عبادة 
الإله القمر (سين) وهو المكان ذاته الي تفترض التوراة أن إبراهيم حرج منه. 
أبثاء سام. 
أبناء سام عند ابن الجوزي (مثلا: التعظم) وسحسب قائمة الأنساب العربية القديمة 
هم: فارس وطسم وعمايق. والأخير هو أبو العماليق كلهم. [إرّم وأرفخشد. وأولاد 
أرفخشد الأنبياء والرسل وخيار الناس والعرب كلهاء والفراعنة. ومن أولاد إرم عابد 
وعوص ومن ولد عاد ٹمود وجدیس وکاتوا عرباً وولد عوص عاد. 

المنتظم: :١‏ ۲4۸ 
وحدثني جدي قال: حدشا داود بن عبد الرحمن عن ابن جریج قال: سأل سليمان 
بن موسى الشامي عطاء بن ابي رباح وأا أسمم: آد ركت في البيت تمثال مرم 
وعیسی قال: نعم د ركت فيها تال مرم مزوقاً في حجرها عیسی ابنها قاعداً مزوقا. 
قال: وکانت في البيت أعمدة ست سواري وصفها كما نقطت في هذا التربيم. 
قال: و کان تشمال عيسى بن مربم» ومريم عليهما السلام في العمود الذي يلي الباب. 
قال ابن جرج : فقلت لمطاء: متى هلك؟ قال: في المريق في عصر ابن الزبيں 
وقلت: أعلى عهد النبي (ص) كان؟ قال: لا أدري وإني لأظنه قد كان على عهد 
النبي (ص). 


نقلاً عن كتاب أخبار مكةء للأزرقي ص ٠٦۷‏ 


EEN 


في الطريق إلى 
«الار ص لمو عو د3 


تتسم نظرة الخطاب التاريخي العربي المعاصر حيال 

الأسطررة ببحساسية شديدة؛ وهذا مجرد تعبير 
ا u‏ وحتی التفورء وفي أن غير قلیاة بالاز راء قد امد 
رای علد من المؤرخحين 2 ارين ي مۇغاتم وضميا 
بوصفها تراثا من «الأكاذيب» والخرافات. وانطلاقا من هذه النظرة 
تم الإعرابٌ عن موقف تعسفي يقوم» فيما يقوم» على نبد وإقصاء 
نظام الفقافة الشفهية العربية بأكملهء یکل ما يتضمنه من مَرويات 
وأخبار وأساطيرء ونْظر إليها باستمرار على أنها موضع شبهة وشك. 
ولذلك يكن الزعم أن (التاريخ العربي القديم) کان بُکتب استناداً 
إلى «عقلية» إقصاء ونبذ ا لا مبرر لهاء مع أن (تاريخ العرب) 
كأمة لسانية» يقوم في الأصل على «المشافهة» لأ على التدوين. 
وحتی (التدوین)» فإنه لم يکن ليخلو من آثار ونتائج اناقل 
الشفهى للرواية التاريخية؛ التي تتشظى داخحل نصوص تعيد 
صياغتها بلغة ميثولوجية ولئن كانت كثيرة من المصادر التاريخية 


o 


إرم ذات العماد 


تروي استناداً إلى ما يقوله علم الآثارء وما يكتبه المستشرقون» قصة 
الهجرات العظيمة للقبائل العربية الكبرى من ال جزيرة العربية إلى 
الشام والعراق» أو ما عرف ب «الهجرات السامية» المبكرة والمتأخحرة» 
فإن أحداء تقريباًء من المؤرحين العرب لم يجرب إمكانية قراءة 
ا اروا ا ری ی 
برأينا - أن معن النظر فيها مرات ومرات لا تتضمنه من إشارات 
هامة تاریخ منسئ وضائع. 


ومع هذاء لا نعدم رؤية مَنْ يشکو» حت حتى اليوم» وبمرارة» من أن 
(تاريخ العرب القديم) حافل بالاأساطیر لا بالمعطیِ التار يخي. و هذا 
صحیح جزئياً؛ لان المنهج الخاطیء في قراءة الأسطورة غالباً ما 
کان یقود إلى الاستسلام ارغرائها وفوا في الخطاب التاريخي 
التقليدي» الأقل راديكالية والأقل ديناميكية» والذي يتوهم أن 
الأسطورة تروي التاريخ» فيما هي تعضمنه ممشفراً ومُلغزاً» يصعب 
أو يكاد يستحيل فهمه دون أن نتمكن من تحويل «اللغة الرمزية» من 
لغة إشارات إلى كلام؛ تماماً كما يفعل عامل جهاز «المورس» القدم 
الذي يتسلم خطابات الاحرين بلغة إشارات؛ فيقوم بقلبها إلى 
کلمات. 


هذه المفارقة تضع معالبي النصوص القدية» دائماًء أمام خيار 
صعب ومحيّر» إما الاستمرار في تجاهل الطاب الأسطوري 
وإقصاتة وجذه؛ وإما اللجوء إلى استخدامه «كمادة خام» لم تخضع 
لأي ك من المعا ل جة؛ فيما على الضد من هذا تتراءعى إمكانية 
أحرى أكثر جذرية: قراءة الأسطورة في ضوء منهج تفکيکي يعمل 
على استدطاق الحفيّ والمكتوم والحظور فيها. ولأجل ردم الثغرات 
والفراغات في التاريخ العربي القدي لیس لدینا حتی الآن من 


٦ 


القصل الثامن: شي الطریق إلى الأرض للوعودق __ __ ____ 


رسائل» وفي ضوء صمت النقوش واللقى الأثرية عن قول الحقيقةت 
سوى العودة إلى خيار قراءة «الأساطير العربية القدية) قراءة فغالت 
بناءة ومغايرة؛ وأن نتخلى عن نظرتنا التعسفية حيالهاء أي إسقاط 
الحكم الجائر الذي نطق به المؤرخحون العرب المعاصرون عن 
أسلافهم المؤرخين العرب القدماء؛ والذي تلخصه العبارة ال جارحة 
التالية: «وهذه تخريفات الإخباريين وأكاذييهم ليس الغرض من هذا 
کله» تبرئة ساحة القصاص والإخباريين العرب من نقل ما هو 
(أسطوري» بدلا مما هو تاريخي؛ ونحن لا نرى ذلك أبدأ js‏ 
إعادة القأكيد أن الالتباس یصدر عن فھمنا لا کان هؤلاء يقولونه 
لیس إلا. 
كان الإخباريون العرب ينقلون بدقة مدهشة كل «نتاج الثقافة) 
الشفهية» ويعيدون نشره بوسائلهم» وسواء تدحلوا في النقل أم لا 
فان ما نقلوه یظل کنوزاً لا تدر بشمن ولیس عیها ما يبدو أنه 
٠‏ أسطرة» بل بالىکس› فان هذه الاسطرة تعبر عن ملكة 
طبيعية في اللإنسان» حتی المعاصرء الذى تدلل اليوم وسائل الرإعلام 
بکل متلكاتها التقنية الرفيعةء أنه لا يزال ميالا | إلى إنتاج «الأساطير) 
عن أحداث الواقع! تكمن المعضلة في مكان آخرء إنه انمج 
ا لخاطىء والتعسفي في قراءة الأساطير على أنها «تاريخ» أو على أنها 
«خحرافات». لا هذا ولا ذاك» كل ما يتوجب عمله حيال الأساطير 
أن نرى إليها على أنها تروي بشروطها الحاصة ما هو «تاريخي» 
ولکن بلغة متلعثمة» رمزية» ويتعرن عليدا أنفذِ استقصاء أثر التاريخ» 
الفقود خطوة بعد خحطوة حتى نبلغ البشر. لا يكمن العيب بطريقة 
القدماء في رواية التاريخ» بل في تصؤرنا نحن لهذه الرواية. ولان 
تاريخ العرب القديم لا يزال دون ملفات ووثائق مكتوبة ونهائية» 
فإن القصة الأهم في هذا التاريخ» نعني قصة (الهجرات السامية) 
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ر f۴‏ ذات العماد 


إلى بلاد الشام ومصر والعراق» كما رواها العرب أنفسهم لا كما 
رواها المستشرقون» لا تزال مفقودة. في هذا الفصل الختامي» لعيد 
و أسطورة رم[ بهذه القصة»› ونحاول کتابتها استناداً إلى 
الأسطورة. 

تنس أسطورة ينية قدية إلى الملك الأسطوري عمرو بن عامر 
(مزيقياء)» قيادة القبائل العربية في رحلة «خحروج» كبرى من اليمن 
إلى بلاد ما بين النهرين والشام إثر حادث انهيار سد مأرب وخراب 
جنه عدل)) الذي تنبت به كاهنة ندعی «ظريقة)› وهو جروج 
جماعي ماثل - مظهرياً على الأقل - روج بني إسرائيل بقيادة 
موسى. وييدو أن هذه الأسطورة تعرضت (في كل مرة حدث فيها 
ار تحال جاع تال» من مکان حصب يتعرضص للدمار» نحو 
الصحراء وبحقا عن مکان جديد) إلى تعديل يضفي عليها 
شاا واا يرتبط بتجربة هذه الجماعة البشرية أو تلك. لکن 
الأساس القدي الذي ژصفت فوقه» کن أن پری؛ مع ذلك» 
بسهولة من بين طبقات كثيفة عدة من المَرويات والأخبار رحتی 
الأساطير امحايثة» ليفصح عن حقيقة قدمه و(تاريخيته». مح الوقت»› 
بدا أن هذه الأسطورة قد غدت بالفعل أشبه بعمارة من طوابق 
عدة» تضيف لها كل جماعة مهاجرة ومن تجربتها الخاصةء طابقا 
جا . وفي فى النهاية صار لدينا بناء شاهق للأسطورة يتقل بمرونة 
عالية نسبته إلى الجميع لأنهم ساهموا شملا في بنائه. يزعم 
الهمداني ٠‏ أن أحد أحفاد عمرو بن عامر (مزيقياء) كان نبياً من 
إا اليمن ويدعى «عمرو بن الحجر». إذا كان من اللائم قبول 
إدعاء الهمداني هذا فلا بد أن نفترض وجود صلة بين عبادة الإله 
(حجں اليمني القديم» والذي دلت عايه النقوش وخصوصا النقش 
الذي قرأه فیلبي وط!نا وبين هذا النبي. إذ من الحتمل أن فرضيات 


ي 


النصل الثامن: شي الطريتق إلى الأرض الوعودة 


علماء الآثار عن عبادة إله» قد لا تنعدى في الواقع الّباع عقيدة 
دينية تنسب إلى كاهن أو نبي اسمه (عمرو بن الحجر). وحتى في 
هذه الحالة» لا بد من الاشتباه بأن بُنية الاسم تحمل على الظن أن 
(ابن الحج فص بها الانتساب إلى عقيدة تقديس تقديس 
الأحجار» وهي ظاهرة مشهودة في سائر الديانات القدية ا فيها 
اليونانية (عبادة الإله هرمس = هرماء وتعنى ي الحجر باللغة اليونانية 
القدية). فضا عن ذلك» فإن اسم و ثمود التاريخي (الحجر) 
الحجازية ثم (الحجر) الشامية» وعبادتها كذلك لهذا (الإل» دل 
على انتشار مذهبه في وقت من الأرقات وا بالعربية امجنوبية 
وصولا إلى الشام» إذ كما رأيناء فقد ت ركت هذه العقيدة بصماتها 
في مواضع كثيرة من ال جزيرة العربية. عدا ذلكء ينسب الإخباريون 
القدماء: (وهب بن منبه» عبيد بن شرية الجَرهمي وحتى المسعودي 
والأندلسي إلى (مزيقياء) جد عمرو بن الحجر؛ طقساً غريباً كان 
مارسه سنوياًء إذ يقوم (بحمريق) ثيابه اللو كية المرصعة باجراهر 
واللالىء أمام أتباعه طالباً منهم نهبها وتزيق الثياب حتى (لا يجد 
فیها أحد ما یلہسه بعده)". 


لکن (نولد که) اشتبه في تفسير الإأخحباريين القدماء القائل بأن لقب 

(مزيقياع) أحذ من عادة تمزيق الثياب» وعارض هذا التفسير بقوة 

اتنادً لى وجود إشارة في النص القرآني» تلقي الضرء على المنى 

الحقيقي للقب. ارتأی (نولد که أن ُقسر اسم (مزيقياء) انطلاقاً من 

(سورة سبأ) التي تحدشت عن هجرة القبائل اليمنية وتزقها بعد 

E‏ ا عن اليمن إثر انهیار «سد مأرب» [سنعود خا 
قشة أفضل وأكثر استفاضة» إلى هذه المسألة بالذات]. 


۹ 


إرم ذات العماد 


تقريبا) للأسطورة› رواها کل من: المسعودي( والطبري(“ 
اررق والبلاذري”“ وأخيراً الأندلسي* » وييكن إضافة 
إشارة عابرة ولكنها مهمة وردت في الأصنام لابن الكلبى“. 
سوف نستخدم ‏ هنا - نصا تم تولیفه من کل هذه الروايات دول 
خلال بنظام السرد القدي» ي إالحافظة» قدر الإمكان» على روح 
اللص وشحنته القوية. تروي الأسطورة في الاما حلم ظريفة 
الكاهنة زوجة عمران الكاهن العقيم. وهذا يظهر بوصفه شقيق 
للك مزيقياء. كانت (ظريفة) قد حلمت ثم تنبت بانهيار سد 
مأرب وزوال «جنة عدن»» لكنها امتنعت عن رواية حلمها المفزع 
هذا» مع أنها اضطرت إلى ذلك فيما بعد حين أخبرت عمران 
ê‏ ج الذي ا بدوره) عن e‏ شققه اللاك 
ل ذانه: آرت سحابة e‏ أرض اليمنء أرقت وأرعدت ¦ ٹم 
صعقفت فأحرقت کل شي ء وقعت عليه . (وهذا مماثل تماما ا 
جرى مع قبيلة عاد في العارض الممطر الذي تكشف عن شهب 


نارية). 
إثر ذلك روى عمران الكاهن E E‏ افرع أثار هذا 
النباً حوف مزيقياء الذي ظل حاثر ا. في اليوم التالي كانت ظريفة 


في طريقها إلى مجلس اللك لتقص عليه قصة الحلم والنبوءة؛ 
وکان عليها لکي تصل إليه أن تجتاز الحدائق في القصر الملكي. بید 
أن مصادفة سيئة الطالع أثارت فزع الكاهنة مرة أخحری» إذ رأت 
ثلاثة مناجذ (خلد) کل خلد منها کان یضع يديه على عینیه» 
فسارعت الكاهنةء وهي تشاهد ما تفعله المناجذ؛ إلى وضع يديهاء 
أيضاًء على عينيهاء تماما كما تفعل هذه «الحيوانات» الصغيرة. ثم 
أمرت خادما كان برفقتها قائلة: «إذا غادرت المناجذ المكانء 
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فأخبرني» وجلست بانتظار ذلك. بعد قليل غادرت المناجذ المكان؛ 
فعادت الكاهنة تحت الخطى صوت مجلس مزيقيا ياءِ. على أن حادثا 
مزعجاً آخحر کان بانتظارها: لقد وثبت› فجاًة سلحفاة صغيرة فوق 
خليج من خلجان الحديقة وانقلبت على ظهرها. عبثاً حاولت 
السلحفاة العودة إلى وضعها الطبيعى» ولذا راحت تثو «التراب 
على بطنها وجتبها ثم أحذت بالتبرل)(' '“. .عندئذ عادت الكاهنة 
تجلس القرفصاء تراقب السلحفاة» التى سرعان ما تمكنت من العودة 
إلى الاء. كان قد مضى نصف النهار حين وصلت الكاهنة إلى 
مجلس املك مزيقياءء فبادرها هذا بسؤالها عما رأت في الحلم. 
قالت: 

«والنورٌ والظلماء. والأرض والسماء. إن الشجر لتالف. وليعرددً الاء 

کما کان ي الدهر السالف». 
۳ املك مريقياء من هذا وعاد يسأل: 


: من آخبر ك بذلك؟» 
قالت: 
«أخبرتني لمناجذ بسنين شدائد. يُقَط فيها الوَلدٌ والوالدي 
فقال الملك: 
«وما ترينَ ذلك؟). 
قالت: 


«داهية ركيمة. ومصيبة عظيمة. وأمور جسيمة). 
كانت نبوءة الكاهنة: إن سد مأرب سوف ينهار. وقالت: 
«اذهث إلى السد. فإذا رأيتِ جرذاً یکر بیديه في الس الحفر. 
ويقلبٌُ برجليه الصخرَ فاعلم أن العقَرَ حفر. وأنه وقع با الأمر). 
فهم الملك مزيقياء من الكاهنة أن من علامات انهيار السد وخراب 
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«جنة عدن»» أن «نجلس في مجلس بين ال جٿتين» ثم تأمر بزجاجة 
فتوضح بين يديك فان الريح ستملؤها من ا البطحاء» من 
سهلة الوادي ورمله؛ وقد لاان طا لا تخا شمن 
ولا ريسح»'. وهذا ما فعله مزيقياء في اليوم التالي: 

جلبَ زجاجة وراح يننظر داخل حدائقه حتى امتلأت بالتراب. 
بذلك علم املك بنفسه صدق النبوءة» وأن أمامه سبع سنوات قبل 
أن تحدث الكارثة وينفجر السدٌ ويحدث الطوفان الذي سوف يدمر 
«جنة عدن») ويزيلها نهائياً من الوجود. لكن مزيقياءء شاهد في يوم 
آحر حلماً مفزعاً: ( ...رأى السد ينهار والسيل العرم يحرق ويدمر 
کل شی وإحدی علامات هذا الانھیارء وکانت موج شجار 
النخيل بفعل مرض الحصباء). عندما خحرج املك في الصباح ليتغقد 
البساتين والحدائق بفسه؛ شاهد الأشجار وهي توشك على الموت 
بسہب ا لحصباء . کان عليه أن يكنم السز وأن يخفيه عن أقرب 
مقربیه» ولذا فقد قرر آن ببیع کل أملاکه ويرحل عن رض سباً. 
ولأجل هذه الغاية اعد وليمة كبرى للقبائلء م وإبلاً كثيرة 
ثم دعا رعيته في الواقح کان e‏ 
آخں إذ اتفق مع ابن له يزعم انه ا 
ویدعی «مالك»: 

«إذا جلست اطع الناس فاجلس عندي ونازعني الحديث» واردد 
علي؛ وافعل بي مثل ما أفعلُ بك». 

دهش الصبي من الأمر ولكنه فهم في الحال أن لا مناص من تنفيذ 
قرار الملك وأن عليه» فى النهايةء أن يصفع والده املك أمام القبائل 
أثناء الوليمة! وهذا ما حدث بالفعل» إذ بينما املك يطعم الناس 
بنفسه» راح الابن ينازع والده الحديث ويرد عليه. فاستبد الغضب 
باملك ونهض یشتم ابنه ویصفعه» فما کان من هذا إلا أن د 
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بعنف اهوج صبافعا املك على وجهه! 
أقسم الملك بعد صفعه أمام رعيته أنه «سوف يقتل ابنه». لكن 
القبائل كلها سارعت إلى تهدئته ومنعته من أن يفعل هذاء ولکن 
عبثاء إذ عاد مزیقیاء یقسم من جدید آنه سوف يقتله. وقال: 
«والله لا اقيم بل صَيِعَ بي هذاء فيه» ولأبيعنّ عقاري وأموالي». 
صعققت القبائل للنباً المفاجىء: لقد قرر مزيقياء أن يهجر سباً وأن 
بيع كل ما يملك. فقال الناس بعضهم لبعض «اغتنموا غضبة الملك 
واشتروا نه أمواله قبل أن يرضصی). وبالفعل فقد اشترت بعص 
ا الكثير من أملاك الملك مزيقياء من بساتين وأراض وقصور 
في أرض مأرب. لکن تخر زيل اللاك سرعان ما اشر ن قائل 
آحری a‏ بکلام غامض عن نبوءة ظريفة الكاهنة القائلة إن 
ل ا سینهارء فبادرت قبيلة الأزى وباعت» هي الأأحرى» کل 
ما تملك وتبعتها س فتوقف E‏ فيما كان املك 
القبائل العريية 5 الكاهن یقول: 
«إني قد ریت أنكم ستمزقون وکل مزق وباعد بين أسفا ركم. 
وسأصف لکم البلدان فاختاروا ايها ت شئتم» فمن أعجبه منكم صفة بلد 
فليسر إليه». 
أنصت زعماء القبائل إلى كلام الكاهن العقيم الذي قال: 
رمن کان منکم ذا هم بعید. وجمل شدید. ومزاد جدید. فلیلحق 
بقصر عمان المشيد». 
فقال الأزديون إنهم يريدون ذلك» فكان أن نرلت (الأزد) في 
غمان. 
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«ومنٰ کان منکم ذا همم غير بعید. وجمل غير شدید. ومزاډ غير 
جدید. فليلحق بالشعب من کرود» وهي جرود أرض همدان. 
فقالت قبيلة [وادعة] إنهم يريدون ذلك فكان أن نزلت في أرض 
همدان. 
وعاد الكاهن يقول: 
«ومن كان ذا حاجة ووطر وسياسة ونظر وصبر على أزمات الدهر. 
فليلحق ببطن مرا . 
فقالت قبيلة [حزاعة] إنها تريد ذلك» فكان أن نرلت خراعة بطن 
هذا الوادي بعد أن [انخزعت] نحوه. 
وقال الكاهن من جديد: 
«ومَن كان منكم يريد الراسيات في الوّحل. المُطعمات في الحل. 


فليلحق بيثرب ذات النخل». 
فقالت [الاأوس والخزرج] إنهم يريدون ذلك» فکان أن نزل هؤلاء 
في يثرب. 
ثم قال: 


ومن کان یرید ایر والخمیر. والديباج واخریر. والأمر والتدبير. 
فلیلحق بجصرى وحفيره وهما من ارض الشام. 
فقالت [غسان] إنها تريد ذلك» فکان أن نزلت قبيلة [غسان] في 
بلاد الشام. وأخيرا قال الكاهن العقيم عمران: 
اومَنْ کان منکم یرید الثياب الرقاق. والخيول العتاق. والكنوز 
والأرزاق. فليلحق بالعراق». 
فقال بنو مالك بن فهم] إنهم يريدون ذلك. 
وهکذا ر القبائل کلھا من أرض اليمن بقيادة عمرو بن عامر 
مزيقياء لتتفرق بين البلدان. وفیما اقترب مو کب الجماعات المهاجرة 
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وخذوا بعیرا وخضبوه بالدم. فستکون لکم ارض جرهم». 
عنى هذا أن الجماعات الهاجرة ستنظم هجوماً مسلحاً مباغتاً على 
مكة وقتل ونفي سكانها الجرهميين والاستيلاء على الكعبة. على 
هیلا استولی (تعلبة العنقاء) أحد أبناء عمرو ار 
فقالت الكاحنة إن د أن يرحلوا من جديد لأن البؤس بات 
وهکذا عادت القبائل تهاجر من جدید صوبَ بلدان آخری. 


% * *# 


قد تكون أسطورة «السيل العرم» في بعض أوجههاء صياغة محلية 
لأسطررة (الطوفان)» فالجماعة البشرية کانئت ا النبوءة» غل 
للاقاة حادث دمار الس الذي رت تغمر مياهه مضاربهاء ما بعد 
تذكيرنا بالعتصرين الؤسسين لأسطورة الطوفان في عصر توح 
الأسطوري: نبوءة م طوفان. ر ذلك فان الإرسال الرمري 
الأهي في هذه الأسطررة يتصل بأمر آحرء هو تقدم فير فول 
ومقنع e‏ اماف :الكرئ: وحط سيرها وأهدافه. إن 
الخريطة التي تقتر حها الأسطورة لتوزّع وانتشار القبائل العربية في 
أوطانها a‏ صحيحة تماما من وجهة النظر التاريخيةء وإن 
كانت هناك مَرویات أخحرى تقسر وصول بعض الجماعات على 
نحو مختلف» ف (خزاعة) مثلاً لم تكن في عصر مزیقیاء سوی 
() او بطن بُعرف بکونه من «أبناء عمرو بن ل حتی 
لحظة وصولهم إلى تخوم مكة؛ ولذا فمن المرجح أن وت 


fo 
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أضافت اسمها تالياً حين قامت برواية الأسطورة» كما هو الحال مح 

(غسان) التي لم تُعرف قط بهذا الاسم إلا بعد وصولها إلى الشام 

عند موضع بثر يدعی (غسان)؛ وهناك نشا اثتلاف قبلي جديد 

سیْعر ف من الان فصاعداً پأسمه الجدید: (غسان) 6 . تقترح 

حريطة موازية تصؤرها الطبري"'“ توزعاً للقبائل في مواطنها 

التاريخية التي عاشت فيها قبل هجرتها؛ إمكانية أخرى للعثور على 

لاء المعفة دة الاعات الهاج ة اة من اتهتار الك 

وخراب (جنة عدن). وهذه القبائل والشعوب القدية تتوزع على 

لا النحو: 

١‏ - (عاد) في الشحرء أي في منطقة الأحقاف وهي الربع الخالي. 

۲ - (غبيل) في يثرب. 

E a‏ العماليق د في صنعاء» وکانت صنعاء تسمی کما يقول 
ا ت > ا ال) وهي أوزال] ٠‏ في التوراة؛ التي ترد 

٤‏ - (ثمود) في الحجر ا 

ه و٦‏ -(طسم وجديس) في اليمامة. 

۷ - (آمیم) في اررض وبار (التي يزعم أنها أوفير التوراتية في 
الربع الخالي) بين اليمامة والشحر. 

۸ - بو يقطن في اليمن. 

٩‏ - (جاسم) في عمان. 

٠‏ - جرهم في اليمن ثم في مكة. 

من الواضح أن الأسماء الحقيقية للقبائل التي قادها مزيقياء قد 

أا حتفت وغاك محلها بعضص الأسماء الجديدة»ء لعلها من الفروع 
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[والبطون] لا الأصولء بل إن بعضِ الأسعاء التي ضيفت لم يکن 
لھا E‏ حقيقي | د إذ ذاك. الاس اسیا بني فهم والأزد 
والأوس والخزرج ووادعة وخزاعة» وبعضها هاجر من اليمن ربا 
قبل أو بعد هذا الحادث). ولكن من الم كد أن الأسطورة قات 

على أكمل وجه بتفسير سبب وجود هذه القبائل في أوطانها 
الجديدة وهجرتها نهائياء من أوطانها التاريخية. کل ذلك يۇ کد لا 
أن القبائل أضافت للأسطورة» فی کل مرۃة جرت فیھا روایتها ا 
يلسبها» من جديد» إلى ا أو تلك . ينجم عن هذا 
وبصورة مباشرة» تكؤن طبقات عدة من الروايات فوق الأساس 
القديم للأسطورة» بحيث يكن التعرف باستمرار إلى تجارب كل 
قبيلة في نطاق الهجرة من مكان إلى آخر» وفي الوقت عينه: 
التعرف إلى مزايا الوطن الجديد. ٠‏ 


إذا أفتر ضنا أن هجرة مزيقياء کانتٹت متأحرة وأنها ۳ a‏ في 
الواقع» سوى العدد مذ كور من القبائل بالفعل»› ولیس أ ن اال 
الأحرى التي ذ کرها الطبري (مثا؛ فهذا يعني أن تمه هجر ة آقدم 
ای مكة» و وثمود کک و ای 
e‏ وفي هذه a a‏ رواية دم للأسطورة صضبائعة 
ومنسية تفس لنا سبب هجرة العماليق وججرهم وسواهما من العرب 
العاربة (البائد؟ لاجل ذلك سوف نعامل الاسطورة الحالية على 
أنها تروي» بشروطها الخاصة واقعة تاريخية محددّة هي انهيار سد 
ات وما أسفر عنه من هجرة جماعية للعرب القدماء بقطع النظر 


سنقوم بقراءة الأسطورة عبر مستوين: 
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الأول: ما يتصل بالشخصية الأسطورية «مزية يقياء» وسر النبوءة التي 
تلقاها من الكاهنة بانهيار السد ثم تنظيمه» إثر ذلك» حملة هجرة 
جماعية واسعة النطاق شملت كل القبائل العربية في اليمن؛ وهر 
ت ر ف رفن ون ات اا رر ا و 
تسجیله ب کا سنتوقف عند محاولة ابنه «تعلبة العنقاء) 
احتلال مكة. 

الثاني: ما يتعلق بالمغزى الفعلي روج القبائل والجماعات 
والشعوب الصغيرة من العربية الجنوبية إلى الصحراء بعد (طرد) 
رمزي من «الجنة الأرضية» إثر اقتراب العقاب السماوي (خراب 
سد مأرب بواسطة فأرة وقرب اتفجاره بطوفان من المياه يُغرق أرض 
اليمن كلها). في هذا الإطار سنقراً ا لمكتوم ور ي 
الأسطورة: مغزى الوعد ب (أرض و فردوس رضي بديل 
للقبائل امحرومة من وطنها والمهاجرة أو المطرودة نحو الصحراء وما 
إذا كانت هناك أرضية معتقدات مشتركة أقدم نتج منها تصور 
معمائل بين الميفولوجيا العربية القدية واليغولوجيا اليهودية؟ 
وأخيرا: محاولة وضع (الخروج الإسرائيلي) بقيادة موسى نحو 
ر ضِ الميعاد» في إطار (خحروج القبائل العربية البائدة) هذ لأجل 
فهم أعمق بالتالي» لمسألة الوعد الإلهى مع إبراهيم» أو ما يعرف في 
التوراة ب (الميثاق). 


%* 3% %* 
يعرف مريقياء عند سائر الإخباريين بتلازم اسمه مع عادة اشتهر بها 
هى إهداء ثيابه الملو كية إلى آتباعه ورعاياه لتمزيقها ونهب ما فيها 
٤‏ راف ت رل و و د ر سا لأندلسي ©١»‏ إن 
يقياء كانت تدس له ٠٠٠‏ حلة في السنةء فإذا راد الدخحول 
ld FP N NEE‏ 
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کیلا یجد آحد فیها ما یابسه بعده). بينما تقول سائر الروايات 
الأحرى إن بدلة واحدة ‏ فقط _ كان املك مزيقياء يرميهاء كل 
عام إلى أتباعه لتمزيقها. وهذا ما یؤکده وهب بن متبه""“ الذي 
ينقل الأندلسي روایته عنه مباشرة. مشکلتنا مع الأندلسي» تکمن 
في طريقته غير النقدية حيال النصوص التي يستخدمها في إثبات 
روايته» فمع أن ثمة ة إجماعا بين المؤرخين العرب القدماء على أن 
ثیاب مزیقیاء کانت مرق سنوياً؛ فان الانالني يتساق وراء رواية 
e a NEE NEE‏ 
لشائع بصدد هذه أالعادة التي اشتھر بها مريقیاءء آنه کان يرمي 
و فهل نفهم من هذا أن الك يظل في هله اال 
عاریاً؟ باستشناء وهب» والأندلسي تعيش أصلا عليه» فإن ايا من 
الإخباريين الأخرين لا يكاد يقطع بكون والد مزيقياء هو «عمرو بن 
ماء سماء» والذي شي بهذا الاسم «لانه کان يقوم في القحط 
مقام القطر»“" وهذا التوصيف يتوافق وينسجم مع الكرم غير 
احدود الذي تنطوي عليه مارسة ابنه مزيقياء لعادة رمي الثياب 
المرصعة بالجواهر. كلاهما إذن»ء الأب والابن على حد سوا 
يتسمان بمقدار مذهل من الشهامة والكرم بحيث إنهما كانا يهبان 
الأتباع والرعايا کل ما هو عڄائبي. 
إذا ما أخحذنا ما يقوله الهمداني ٠‏ على محمل الجد؛ من أن أحد 
أحفاد مزيقياء كان «نيتا في اليمن)( “ ویعی: [عمرو بن 
الحجر]» فإن صورة شخص مفارق ستكون قد اكتملت أمامتا: 
صورة ملك اسمه مزيقياء بن عمرو بن عامر بن ماء السماء. وييبدو 
أن ثمة علاقة لا تماريها العين» بين عبادة (الإله الحج معبود عرب 
ا جوب القديم» ثم معبود عاد وثمود» والتي سمت بعض مواضعها 
وأوطانها باسمه» مثل (الحجر) في الحجاز ورالحج) في الشا» 


۹ 


ار م ذات العماد 


و(حجر) اليمامة؛ وبين ظهور هذا النبي الذي يدعى (عمرو بن 
الحج). ما يۇ کد ذلك أن بعض النقوش اليمنية الأصل والتي عثر 
عليها المنقبون تتضمن اسم المعبود القديم هذا: (الحجر). 


وفي بعض النقوش الثمودية نجده باسمه الحقيقي (ابن حج( “ 
کاله سبئي يطابق الالهة النجمية عطار. وهذا دعم قوي ا 
الهمداني في (الإکلیل) وبرهان كيد على د َة معلوماته. بالإضافة 
إلى ذلك» ومن ن أجل دعم وتأیید تصورنا عن مزیقیاء کشخص 
مفارق› قدسي» وأن ممارسته رچ في سياق طقس ديني» ل 
مجرد عادة اشتهر بها؛ فإننا نسلّم - جزثياً - بروايتي وهب 
ا ولكن على أساس إسنادهما بالأدلة. وفي هذه الحالة 
سيکون مزيقياء لا مجرد ملك يقود جماعة مطرودة من أرضهاء 
sS‏ الذين أشسوا لها حلماً جديدا بعد 
انهیار سد مأرب؛ وبالتالى فهو لا يعد شخصية أسطورية تماما وإ 
بت اهلو الخة اة بلا سرف يي ف لطن 
الدينى الغمارس بوصفه «طقساً قربانياً» ينطوي على غُرية ذات 
طابع ديني. وهذا هو مغزى سؤالنا الآنف عما إذا كان الملك 
يجلس أمام رعيته عارياً بعد أن يتم تمزيق ثيابه؟ هذه الطقوس بكل 
كثافتها الرمزية نجدها فى الرقصات الدينية المودية فى (الحج 
الشامية» والتى كانت تجري على ساس الغري (الديني). 


لقد مارست (ثمود) ديانة ذات طابع طقوسي» وتضمنت مشاهد 
من رقصات عارية يشارك فيها الرجال والنساء والصغارء عادة» 
واه طا اروم ارو كه فرق الور واي اا ا 
الاثار (فيلبي مغلا رطلنطط). بهذا المعنى يكون الاستيلاء الأسطوري 
لشعلبة العنقاء (ابن مزيقياء) على الكعبة منسجماً مع الطبيعة الدينية 


ا تة ا اک > ا ر د ے T0۰‏ 


النصل الثامن: شي الطرين إلى الارض الوعودة EEN‏ 


لزاع الذي كان مُستعراً حول مكة بين عرب الجنوب وعرب 
الشمال؛ با أن [المكان المقدس] هو مصدر حماية من حطر الفناء 
الجماعي الذي يترصد هذه الجماعات المطرودة من «جنة عدن». 


برأي المسعودي"""“ والأندلسي"'" فقد وقع خراب [جنة عدن] 
على هذا النحو: [كانت السيول تنحدر من الجبال هابطة على 
رؤوسها حتى هلك الزرع» فصنعت لها مصارف إلى البحر بتقدير 
عمْرت به البلاد. .ثم کانٹ «العصور) فعمل لاء في تلك الأنقاب 
ا فغلبَ اماء عليها وجاء السيل فدفعها فخرجت البلاد حتى 

تقض سكان تلك الأرض عنها. وقيل ربت الفأرة السك 
ا فی الأعجوبة. وذلك لا ابحتلاف فيه عند هل تلك 
الديار لشهرته]. 


خراب السد إذن» تم تصويرة وكأنه جرى بفعل فأرة. أما في 
الواقع» فإنه كانت يتاكل وينهار بفعل قوة اندفاع المياه؛ ثم التقادم 
فی الزمن» حيث راحت ا رکانه» فى نهاية المطاف» تتداعى مهددة 
بفناء القبائل وخراب وتدمير «جتنها). لا شك أن إظهار خراب 
الس وكأنه جرى بفعل (المناجذ) أر الخلدء هدفه تبيان عجائبية 
أحرى تضاهى عجائبية إنشاء السدٌ وتكون رديفاً لها. فكما أن 
الد كان عة ال ال وماد ك ان الت 
العاربة (البائدة) جنة عن يين وجنة عن شمال: فؤلقد کان لسبأً في 
ا آية جتان فان انهیاره لا بد أن یکون» اا 
, لقد و .الإنسان من «الجنة» بفعل الأنعى» والميثو لو جيا 
تصؤرها كدابة شبيهة بالبعير (العالبي مثلا مثلا: عرائس 
امجالس)» تنما تطرد القبائل العربية من (الجنة الاق بفعل 
الفأرة. في ا لحالتين ثمة ما هو عجاڻبي يتم استرداده كذ كرى قدية» 


إه ۳ 


!ر م ذات العماد 


وکل للك ,جانا مع منطق الطاب الأسطورى الذي يتسس 
على ما هو عجائبي» فالاب هو (ماء السماء) في زمن القحط» 
وهذه إحالة رمزية إلى فكرة الرب في السماء والابن هو واهب 
الثياب المرصعة بالجواهن بينما الزوجة كاهنة ترى الراب في 
الرؤيا. ما الحفيد فهو النبي. 

خحلف هذه العجائبية تكمن كثرة من الحقائق المفقودة عن التاريخ. 
اشتبه [نول د که] ۱۸۳۲ - ۱۹۳۰ في قراءته لتاريخ العرب القديم 
من منظور النص القرآني» بأن «مزيقياء) تسمية أطلقت على الملك 
عمرو بن عامر بعد أن مر رقت القبائل العربية إبّان هجرتها بقیادته اثر 

خحراب السد» وليس قبل هذا الحادث التاريخى؛ وبالتالى فإن لا 
علاقة لهذه التسمية با زعم عن عادة عزيق الملابس. لا ریب أن 
[تيودور نولدكه] فهم السور القرآنية بعمق نادر. وأطروحته إلى 
جامعة كوتنجن )۱۸١١(‏ حول (تشوء وتركيب السور القرانية) 
جعلته في صدارة العلماء الألان والمستشرقين عموما لأنها قدمته 
کصاحب قرأءة نقدية دقيقة؛ وعبر هذه القراعءة آمکن له أن ل 
إلى فهم جڏري لإشارات الاية القرآنية: اۇفجعاناھم أحادیث 
ومزقناهم كل برق التي فهمها على أساس كونها إشارة 
قرآنية إلى (تمرق) سبأء المملكةء وقبائل العرب العاربة أيضاً» وهو ما 
يعني» ضمناء إشارة إلى «مزيقياء» الملك اليمني. والحال عینه ينطبق 
على قراعته للآية: برقال الذين كفروا هل ندلكم على رجل 
پنبعکم إذا مر رس قتم کل مزق | كم لفي خلتي جديد@ ‏ بکلام 

ثانٍ: كانت موضوعة [نولدكه]. تصبٌ» في سياق تأويل اسم 
مزيقياء داحل إطار اع عن عزق العرب بعد خراب («جنة عدن) 


وبدء الهجرة الكبرى من جنوب غرب ال جزيرة العربية؛ ولذا لم يُقَم 


To 


الفصل الثامن: شي الطر ین ى الارض الو عودف 


آدنی وزن لاحتمال أن تكون التسمية سابقة بالفعل لهجرة القبائل› 
أو آنها ترتبط كما ارتأی الإخباريون القدماء بممارسة ذات طابع 
طقوسي. و اننا نسر بالقراءة الدقيقة ل [نولد كه] ونفهم 
جوهرها فهماً صحيحاء إلا أننا نشتبه في محاولة إسقاط اعتبار هام 
من اعتبارات الخبر التاريخي والقائلة بإمكانية النظر إلى «تقريق) 
اثياب بوصفها سل وكا طقسيا. بسبب ذلك سنعامل - جزئياً - هذه 
القراءة على أنها قراءة قل راديكالية ما نتوقع» لأنها تهشم» بقصدية 
فاضحة» كل رابطة محتملة بين (غزق) القبائل الناجم عن الهجرة 
وكما وصفه القران» وبين «تمزيق» ثياب الك با هو ممارسة 
طقوسية ذات طابع ديني» تعر رمزياً عن «تمزيق» جسد الملك الذي 
يعرض» في إطار سلوك قرباني» جسده لكي يزق رمزیاً؛ تماماً كما 
هو الحال مع الأضحية القربانية في ثقافات العرب القدماء 
والجماعات الممائلة. 

إهمال إمكانية وجود «شعيرة) دينية ترتبط بالسد (العجائبي) ا هو 
منشأة ذات [طابع مقدس] عند عرب اجنود على ا من 
شأنه أن يفاقم من مصاعب فهم الأسطورة؛ وبالتالي من مصاعب 
فهم الحدث التاريخي برمثه. ولذلك سنعيد تأويل تسمیته (مزیقیاء) 
في سياق تأويل جديد للأسطورة لأجل فهم أفضل للحدث 
التاريخي لمو شطر. إن الطريقة الى للبرهنة على هذا تکمن» ارلا 
وأحيرا في إبراز الأدلة؛ وفي هذا الصدد لن تعوزنا لا الشواهد ولا 
الأدلة فهي كثيرة» تثہت» بالضد تماما ما افترض نولد که» أن 
«(مزيقياء) تسمية ترتبط ا طقس ديني. دون أن يعني ذلك» 
بالطبع› نفياً أو إسقاطاً للمعنى الدقيق في قرأءِة نولدلکه للاية 
القرآنية على مستوى إشاراتها لتمزق القبائل العربية الجنوبية بعد 
هجرتهاء فهذان أمران منفصلان منذ البداية. 


Tot 


إرم ذات العماد 


إن ملوك الحيرة (مدينة. الكوفة حالياً في العراق) وهم من قبائل 
اليمن ويتّون. بصلات قربى حميمة لملوك سباً وحمير» عرفوا 
بممارسة طقوس دينية متنوعة» يمكن لنا أن نشتبه بتماثل واحدة منها 
2 طقس ری الثیاب هذا؛. لعني عادة رمي الثياب اللو كية فى 
ا e e‏ اسما کین آذ 
يهدي» کل عام وبي ابنه وای ق لاني عماء القبائل وأسيادهاء 
الذين يتبارون أمامه في إظهار شرف وعلو مكازة سرهم وقبا 4 
وعرفثت هذه رة ب (ېردي محرق). کانت الثياب ترہی في 
٠‏ في ر محدد تعر فه ٠ e‏ فان و ٹیاب 
مار انت ابم قراني (نذوں۔ وعلی لأر فازه ينطوی 
حقيقة كونه «بقايا) نمارسة طقوسية قديمة لم يبق منھا سوی 
الذکریء» وکانت ذات يوم تتطإلب عزیق الثیاب»› بینما تستدعي 
في عصر. ملوك الحيرة سيا تبر کا. والدليل على ذلك أن هذه 
الثياب نسمی تیاب «احرق» وهو إله بکر بن وائل وقبائل أخرى في 
بادية السماوة واليمن. بل إن الأساطير العربية القدية التي ت تشير إلى 
«المحوق) تتفي بذلك؛ وا تصبیفی إليه ا ويا پو جود 
«بقايا) e‏ تلازمت عبادة ۰ الأمر 
اشرت ي رديت ا (ددیع داوم إذ إن 
E‏ قدية» E‏ دينية ا من عهد 


د 


ot 


النصل الثامن: قي الطريق إلى الأرض الوعودة 


إن تنافس القبائل على الثياب الملوكية رقربان الملك) ياثل» فى 
مظهره» ا ا a‏ زيقياء على امتلاك (قطعة) أو مرق من 
ثیابه. وکن لأجل فهم أفضل لظاهرة تناهب المقدس» كما هو 
الحال مع محاولات نهب كلوز الكعبة إثر كلل محاولة لالحتلال 
مكة» وهذا نراه في حملات الملوك اليمنيين ثم في حملة أبرهة 
ا لحبشي؛ أن نشير إلى أن الأحجار الكرية في الثياب» مثلها مثل 
الأحجار الكريمة في (المكان القدس)» هي سيد للمقدس نفس 
الذي يشخ يتشر ویتشظی وتتوزع بر كته.. ولا كان المقدس قابلا 
بطبيعته» للتوزع والتشطي وبالتالي الحلول في دائرة واسعة من 
الأشیای فإن قداسته سوف.: تشع فی کل جزء قصل به أو يتلامس 
معه. والثياب هي إحدى هذه ا التي يتلامس معها جسد 
الشخص المفارق» أو (المقدس). وعندئل فإن الحصول على «مرق») 
من الثياب يعنى امتلاك البركة أو را امتلاك المقدس نفسه رمزياً. 
وحتى اليوم لا تزال بقايا هذه الممارسة الطقوسية سائدة ومنتشرة في 
كثرة من المظاهر وفى أنحاء واسعة من البلدان العربية. فأبتاء الطائفة 
الشيعية في العراق (مثا يسعون في أثناء زيارة المراقد المقدسة في 
النجف وكربلاء والكاظميةء إلى الحصول على «مزق» من كسوة 
الضريح. وغالباً ما يدفع الزوار نقوداً لقاء هذه المزق لوضعها في 
معاصم الأطفال في هيئة أطواق خحضراء يسمى الواحد منها «علق) 
وذلك طاباً للشفاعة والب ركة من الإمام. وهناك معتقد شعبي رائج 
يقول بان هذه «المزق») الأضراء مأخحوذة» حقا» ومباشرة من كسوة 
قد ية للضريح» مع انها يكن أن تکون» بسهولة» مجرد قطعة 
TT‏ الضريح لا أكثر؛ هذا إذا أخذنا بنظر الاعتبار 
العدد الهائل من الراغبين بشرائها. الهم في هذا أن التعأق بفكرة 
الحصول على قطعة تلامست مع جسد المقدس» يعني - بالضرورة 


"oo 


إرم ذات العحماد 


أن القدسية حلت فبهاء وبالتالي فإن امتلاكها يعني الامتلاك 
الرمزي للبركة. وهذا كما نلاحظ يفي بالغرض وظيفياً ما دامت 
الكسوة الرمزية تقوم» بالدسبة للزوارء مقام الكسوة الحميقية والقدية 
(الأصلية) التى ستمتلك فى هذه الحالة» عمراً أسطورياً يجعل منها 
كسوة أزلية غير قابلة للتلاشى» بل هى مستمرة باستمرار المكان 
الملقدس. وفي الميثولوجيا العربية الإسلاميةء فإن إحدى مرويات 
العلبى“" تقول إن يوسف أنقذ من الهلاك في البئر بفضل تعويذة 
كانت في رقبته هي «يزقة» أو «خرقة» من قميص إسحق؛ إذ ما إن 
نزعها عن 2 وقام بارتدائها کقمیص» حتی کان شبح الوت 
یتلاشی من امامه. 


هذا التناهب للمقدس في صوره الرمزية والطقوسية المتعددة؛ تجسيد 
لفكرة تشظي المقدس وانتشاره» ولذا سوف تسعى كل جماعة 
بشرية على صلة به إلى استخدام الأشياء التي ا ها ر 
الملامسة. 


على المستوى الرمزي للممارسة» يكن عبر قراءة متمعنة في 
الأسطورة ومصادرهاء أن نحصل على تصور أكثر شفافية لبعد 
القرباني: با أن الك يقوم برمي ثيابه لعمزيقها من قبل الرعيةء فإنه 
بذلك يتیح لهم ُن يقو موا ا «(بتمزیق) جسده» فيما يقوم هو 
وفي هذه الحالة فقط» بعرض جسده كقربان (وفي الإنجيل يعرض 
اليج جسده كقربان). هذا الاحتفال الطقوسي بتمزيق جسد 
الك رمزياًء عبر تمزيق ثيابه وتناهبهاء قد برتد في الواقع إلى تمارسة 
أقدم عهداًء عندما كان املك عرض أيضا كقربان من قبل الجماعة 
لر وها افد وهار ا ق اه ا وا 
مدبرة من قبل املك لتبرير هجرته وبيع أملاكه» يتعلق أولا وأحيراً 


O E O e E 


النصل الثامن: في الطرينق إلى «الأرض الوعودة 


بنمط من ۰ مة قربا اية)؛ فقد e‏ دمار السد حدّه و 
ك هم والده اللاك ب (ذبحه) فی الاحتفال الطقوسى u‏ 


بالهجرة. 


اراد مزیقیاء في الواقع» تقديم ابنه كأاضحية حین قرر فتله (ذېحه) 
تقرباً للآلهة ومن أجل أن لا يحيق الدمار بالسدٌ ويعصف بام جنة 
الأرضيةء لكن ال جماعة البشرية (القبائل) منعته من ذلك تماما كما 
سوف تمنع قريش سيدها عبد المطلب من ذبح ابنه عبد الله روالد 
الرسول) (ص)؛ لأنها رات في القربان البشري ارتداداً عن الشريعة 
الإأبراهيمية التي قامت في الأصل» على ساس إحلال البديل 
الحيواني (الكبش) محل الإنسان في التقدمة الإلهية. ما ثل 
برأينا سر النراع احقيقي بين مزيقياء والقبائل فى الوليمة 
الطقوسية التي أقامها. لقد € إحباط مخطط اللك في تقد أبنه 
کقربان» عبر تلمح الاسطررة إلى غضبه وتهدیده ثم عودته عن 
القتل» وهذه بامتیاز كل شروط وعناصر «الأزمة القربانية» التي 
ينفجر بعدها العنف ضد اجماعة؛ | إذ إثر فشل مزيقياء في ذبح ابنه 
تم تنظيم الهجرة الجماعية. 

إذا ما وضعت هذه الانطباعات فى سياق الهجرة الكبرى التي 
قادها مزيقياء بعد نبوءة الكاهنة بالطوفان الوشيك؛ فإن تناهب 
الجماعات والقبائل لأملاكه سيندرج بكل يقين في الحيز عينه 
للممارسة الطقوسية لا خارجها» حيث سیکون بامکان كل قبيلة» 
وفي النهاية»ء كل جماعة مهما كانت صغيرة» أن تفوز ہجزء حاص 
بها من اللك» ومن ساطاته المُوزعة بين القبائل. هذا التوزع 


oY 


إرم ذات العماد 


للسلطة» تشظيهاء انطلاقاً من الوليمة كاحتفال طقوسي» يعبر عن 
تطوير منظم لشكل التناهب» ولنمّل تنظيماً لشكل التناهب 
من تناهب فوضی إلى تناهب قانوني: عودة السلطة من اللك إلى 
القبائل؛ وهذا ما تعبر عنه بدقة» معظم الإشارات الإخبارية عن 
ظهور «ملوك الطوائف» في اليمن في أعقاب بيع مزيقياء املا که 
وقراره بالهجرة . بل إن «بيح الأملاك» يعني» بلغة العقد التجاري» 
انتقالاً صريحاً لملكية «السلطة» من مالكها السابق إلى مالكيها 
الجدد: القبائل. ولذا جرى الربط بين الظاهرتين» الهجرة وملوك 
الطوائف» با يعني أن سلطات جديدة قد حلت - بالفعل - محل 
ee‏ ف سياق أزمة كبرى اندثرت فيها الممارسة الطقوسية 
شت شحتتها الرمزية. لكن عودة السلطة إلى القبائل عَنت أن 
مغايرة قد بدأت في جياة هذه الجماعات يفك فيها كل 
طرف صللته بالطرف الاحر وينفرد عنه في مسار حاص به. ولعل 
ير «اترعته راع مم خاد دن الطريى أر اعرفت 
صوب طریق آخر (بطن وادي مر) إنغما يعمثل هذه الواقعة ة بأفضلل ما 
کن من الكلمات الذالة والمباشرة» على عط القشظي المصاحب 
للعقاب السماوي في مرحلة الأزمة القربانية؛ حیث ينفتح الأفق 
مام SS‏ للببحث عن «جنات» موعودة في تکرار رمزي 
للطرد الاول من الجنة السماوية. 
تلك هي الإشارات الرمزية للأسطورة عن تفكك الدولة الحميرية 
الأولى ونشوء مراكز جديدة للسلطة: ملوك الطوائف. تؤ كد رواية 
الأندلسي عن البيهقي أن حادث السيل العرم (انهيار سد مأرب) 
حدث في زمن الصراع بين الإسکندر المقدوني ودارا ملك فارس» 
وأن ملوك الطوائف ظهروا في هذا الوقت. لكن دارا هُرم» في 
الواقع» أمام اليونانيين بقيادة الإسكندر زهاء ٠۹٤ق.م؛‏ بينما لا 
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القصل الثامن: .٠ک‏ هي الطر یق کی لار ص الو عودق 


يوجد أي دليل على أن السد انهار في هذا التاريخ. إذا كان التاريخ 
الذي يقترحه البيهقي لانهيار السد؛ غير مقبول من جانبناء فإننا - 
مع ذلك - يكن ان نتقبل فرضية الترابط بين هزية فارس وتفكك 
الدولة الحميرية با أن لمن كانت حليفة فارس دينياً وسياسياً؛ 
وبالتالي فان هريمة فارس فضت لى عط من ( عرق السلطة» فى 
اليمن. وفي هذه الخحالة 2 بإبعاد حادث السيل العَّرم عن u‏ 
وتعيد إدراجه في زمن أعلى. البلاذري من جانبه» يقترح أن نر بط 
بين انهيار سك مارب اوعفر بوخد نصر وتدیدا بعد سقوط 
اور شاي ۲ هیلا يعني أن الحدث کان عام ەق. .م (سقوط 
القدس بيد البابليين) وهذا أيضاً 'لا يبدو م ففي هذا الوقت 
كانت هناك هجرة معاكسة: إنزياح قوي صوب البداوة (كما تقول 
رواية البلاذري نفسه عن رحيل بني إسرائيل صوب الحجاز بعد 
الاحتلال البابلي). ۰ 
ا ا ا د اا ت ی کر جاع س 
الجماعات» قبيلة أم شعبا من الشعوب القدية» من امتلاك حلمها 
الخاص بها كامتياز إلهي: بلوغ أرض عينهاء هي قي نهاية المطاف 
(أرض الميعاد) أو «الجنة الموعودة). وهنا ما قوله بلغة أسطورية 
من خلال الوليمة الطقوسية الاجتفاليةء المكإسة اللهجرة صوب 
الصحراءء مثلما تم تجسيده عبر القرعة التي أجراها الكاهن ووعد 
كل قبيلة بأرض خاصة يها؛ جنة بديلة عن الجنة المدمرة أو التى 
سقطرد منها. وبذا فإن التناهب يكون قد أفضى إلى نائج غير 
متوقعة» أساسها فك الارتباط النهائى داخحل القبائل وبين بعضها 
بعضاًء لزيد من التمايز الثقافي والافتراق والتباعد» فتكون خزاعة 
هي (خزاعة) ووادعة هي (وأدعة) وغسان هي بإغسان). «الیات 
النهب» هذه» وسواء كان ذلك على مستوى الطقوسية الرمزية 
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إرم ذات الحماد 


(نهب ثياب اللك) أم على مستوى الواقع الفعلي (نهِبُ الأحجار 
الكرية والطمع بالاستيلاء على ذهب وآموال الكان المقدس أو 
أجزاء منه) تحمل مضموناً محدداً هو مفاقمة التمايز وجعل الافتراق 
وتهشيم الوحدة العضويةء قانوناً يحكم قواعد العلاقات الجديدة 
بين القبائل. لن 9 هناك (جنة) تجمع الاألهة بالبشر في إطار 
وحدة إيكولوجية عميقة عميقة» بل (جتات) متباعدة ومتمايزة. ينجم عن 
تشظي المقدس في سياق الأزمة الدينية ذات الطابع القرباني» تشظ 
مواز» نماثلء يطال الجماعات التي تسعى إلى امتلاكه. قد يفسر لنا 
هذا مرا من أسرار فكرة تعدّد الألهة في الوثنية» بوصف هذا التعدد 
أحد مظاهر التشظي الاجتماعي. ففي حين تلازمت الوثنية مع 
ا ر اعات فر اة a‏ 
الديانة التوحيدية تتلازم على على العكس من ذلك» مع وحدة 
الجماعات ووحدة الحقيدة. القد نظمت الديانة التوحيدية آليات 
التتاهب وقامت بتقبيدها بنظام صارم من الأحكام وحتى 
الاعتبارات السلوكيةء» بل بتحريم التناهب عبر تحويله إلى سلوك 
رمزي (الا كتفاء با لحصول على يزقة من كسوة الضريح» لا يفترض 
فى كل الاحوال أن تكون حقيقية تماماًء ولكن يكن اعتبارها 
لك ات ودی ا ال ض ذاته: السماح بامتلاك علامة 
من علامات انتشار المقدس وتشظيه). لذا تعني الوثنية (قبائلية) 
بینما یتلازم الرسلام مح فكرة الأمة. 

فيما يتصل بزعم الإخباريين العرب القدماء عن محاولة [ثعلية] بن 
عمرو بن مزيقياء احتلال مكة بعد الهجرة من اليمن» ومن أجل 
فرض سيطرة ينية مباشرة على الكعبة بإزاحة [جرهُم]» فمن 
الواضح أن العلاقة بين خحراب «جنة عدن» والاستيلاء على اكان 
لمقدس للعرب» إما يتأسس فرق الأرضية ذاتها من فرضيتنا عن 
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النصل الثامن: قي الطرين إلى «الأرض الوعودة 


(الدافع الديني) للخروج أو التيه في الصحراء بحثاً عن «مدينة 
مقدسة) مضاءة» أو عن جنة. يقول الأندل < إن [تعلبة] هذا 
هو [ثعلبة العنقاء] وأنه كان الاين الذي لطم والده الملك أثناء 
الوليمةء نافيا بذلك وجود شخص آخر اسمه [مالك]. لا بد لنا 
واستناداً إلى الطبري والأزرقي» من وضع مسألة تحرك ثعلبة العنقاء 
هذاء للاستيلاء على مكة» في سياق الصراع الحتدم بين القبائل 
العربية البائدة على (المكان المقدس) قصد احتكاره وإقصاء ونفى 
الأخرين عن محيطه» بل ودفعهم صوب الصحراء. وهذا هو 
بالضبط مغزى قول ظريفة الكاهنة - في الأسطورة: [خذوا بعيراً 
وحضبوه بدم. تكون لكم أرض جَرهم]. فهذه الحاولة هي حلقة 
ق سلسلة محاو لات اإحضاع عرب الشمال ووضح الكعبة تحت 
إدارة جنوبية مباشرة. 

کان طموح اليمن» ان عحقیق حلم الاستيلاء على مكة. 
هذا الحلم الذي ن یخفت او یتلاشی حتی مع أنهيأر «(جنة عدن) 
وتفكك الدولة الحميرية» وهو سيجري تحت ستار «خحدعة» دبرتها 
(هزيل) تارة وأحبطها تبان أسعدء وتارة أحرى تحت ستار الثأر من 
تغط أعرابي عدناني في [القليس)]» ثم مرات لا اعد لها بفعل 
دوافع وحجج ذات طابع ذرائعي كالطمع بنهب «كنوز الكعبة). 
من الهام أن نلاحظ _ هنا أن زحف املك اليمني تبان أسعد أو 
ابنه حسان""“ باتجاه مكة للاستيلاء على الكعبةء والذي انقلب 
إلى (زحف سلمي) انتهى بتجديد كسوة الكعبة بدلا من هدمهاء 
وهو مجرد مظهر واحد فقط من مظاهر التوتر التاريخي بين القبائل 
اليمنية والحكام الحميريين» والذي كان ينجم آنعذ عن خضوع 
اليمن» دينياًء لنفوذ فارس مرة أو لنفوذ روما عبر الحبشة مرة أخرى. 
ولکن في عصر تان سعد بدا أن هذا التوتر قد أحذ بعداً دينياً 
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صريحاً» إذ كانت اليمن تخضع - فعلياً - في هذه الآونة 'لنفوذ 
فارس الديني إثر. اعناق ,(الملك) تبان أسعد لليهودية. وهذا ما تعثر 
عنه المعارضة القوية التي أبدتها القبائل,وتمشلت في قتل سعد .ثم ابنه 
حسان فیما بعد. 

الرطار الديني للصراع .حول الكعبة إذن» كان يخفي وا 
E‏ حتی في ظل تدهور حالة الدولة المر كزية في الچنوب إذ 
عندما كانت اليمن تسقط في قبضة.الاجتلال الحبشي فإنها كانت 
ذلك مستعدة للذ هاب شوطاً أبعد صوب غزو مكة باستخدام 
أسلحة المستعمرين الأحباش أنفسهم» وهي المحادثة التي يعرفها 
العرب ب 7 الفيل). لقد نظم أبرهة حملته على مكة (زهاء عام 
(o:‏ ي على مقربة من مولد النبي محمد (ص)» فکانت آخر 
محاولة يُعلن فيها دفن اللحلم اليمني ع نهائياً. قبل هذا الوقت» 
كان خلم الاستيلاء على مكة قد جلى في أنصع صورة إبان قوة 
الدولة اليمنية فى الدور الحميري الأول بتسيير الحملات .العسكرية 
التي كان الوك اليمنيون يقودونها بأنفسهم؛ ويمكن إحصاء ثلاث 
حملات كبرى - حسب الإحباريات القدية المؤيد بعضها ببالنقوش 
والدلائل الأثارية: حملة تبان :سحد» ثم حملة حسان»ء وأخيرا حملة 
أبرهة الحيشي. لقد التقط الأحباش هذا الطموح اليمني وعملوا 
على تحريکه وتغذيته؛ وذلك ما تجسده ‏ على أکمل وجه - حملة 
(عام الفيل) الفاشلة. شكلياً قد بيدو الأمر أمام الباحث»ء وكأن 
الأحباش كانوا يقومون غعلياً يإرضاء طموحات أسيادهم الرومان 
بم النفوذ المسيحي .داخجل الجزيرة العربيةء بيد أن مثل هذا التقدير 
يستبعد» في الواقع» -حقرقة الطموح اليمني الذي كاك يجشد 
تطلعات اليمنيين إلى فرض نفوذدهم وإن يو اسطة الاجتلال الجیش 
للجزيرة .العربية. الباعث اللديني الدفين يقف لف هذه الحملات 
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إلى النهايةء ويعثر في الآن ذاته عن مأزق اليمنء التى نجحت فى 
ناء حضارة زراعية راقية ولكنها فشلت فى امتلاك رسالة دينية 
كبرى. هكذا تحطمت على أعتاب مكة كل الحملات العسكرية: 
أحفقت أثينا عبر فشل حملة غالوس ( ١۲ق.م)‏ ثم فشل الفرس 
عبر اليمن مع نشر المجوسية فيها ثم اليهودية وأخيراً أحفقت اليمن 
نفسها بعد تحول زحف تبان أسعد ثم ابنه حسان إلى (زحف 
سلمي) انتهى بتجديد كسوة الكعبة بأرقى أنواع القماش اليمني. 
ولذا يكن النظر إلى حملة [ثعلبة العنقاء] بن عمرو بن مزيقياء 
على أنها أسطورة من نسج الإخباريين اليمنيين وأن لا وجود لها في 
التاريخ. ولکن مع هذا لا بد من استقصاء مغزاها: فهى تُفصح 
برأیناء عن حلم مقموع بامتلاك المكان المقدس؛؟ وتعثر عن حساسية 
بمنية حاصة حيال مسألة تحور مكة أو إفلاتها من النفوذ اليمني 
المباشر» وبالتالى فمن المشكوك فيه أن تکون قد وجدت بالفعل 
حملة من هذا النوع. وطبقاً لكل الروايات التاريخيةء وحتى استناداً 
إلى خبر الأندلسي ووهب بن منبه وسواهما عن هجرة مزيقياي فإن 
مَنْ قام عملياً بغزو مكة وإزاحة جرهم» إنما هم (خزاعة) القبيلة 
المهاجرة التي زعم أن اسمها استُمد من انحرافها عن خط الهجرة 
صوب بطن مڙ» وهو من وديان مكة. ولذلك يکن دعم وتأييد 
فرضية سقوط حكم جرهم بعد هجوم نظمته (خزاعة) بخبر 
تاریځي تفید به جملة من المرويات عن استقرار مزيقياء (المحؤقت) 
في مضارب قبيلة عك؛ ثم موته امفاجىء هناك قبل ن يعود الرواد 
الذين أرسلهم لاستطلاع الأرف. «الموعودة). أما حملة [ثعلبة] فلا 
وجود لها في كتب التاريخ» ولعلها ترداد لصدى 
ا لجنوبية عن الحاولات الفاشلة للاستيلاء على الكعبة؛ ولنقل إنها 

استرداد بلغة رمزية لتلك الحاولات مع إضفاء ما يلزم من الوقائع 
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إرم ذات العماد 


المناسبة لکي و حققية تماماء بدلالة تأ كيد الاتداسن (مثلا) أن 


[ثعلبة العنقاء] مات جر ا الحمى التي اجتاحت معسکره وآدت إلى 
هلاك جيشه وهو على أعتاب الكعبةء وهذه - كما نعلم - هي 
ظروف اندحار وموت أبرهة الحبشي وجيشه في [عام الفيل]. 
و العبارة ة التي تدا الا قى اند ٩‏ والقائلة 
حرفیً: [وکانوا في بلد لا یدرودٌ فيه ما الحمی؟] تنطبق على حالة 
أبرهة. ومع ذلك فإن إلحاح الأسطورة علی وجود حملة ينية مبکرة 
لاحتلال مكة في أعقاب اهار سد مارت كن أن تون تأويلا 
لمستوى من مستويات الطاب القائل بوجود [توأمين] وهذا ما 
سنحاول تبيانه: تزعم الروايات أن [مالك] هو الابن الذي صفع 
والده أثناء الوليمة» بينما تنفي روايات احری وجود شخص اسمه 
[مالك] أصلا وتحل محله أحر هو [علبة]. ثمة دلالة يفرضها 
الخطاب الأسطوري في هذا الإطار لا يتعين إهمالهاء نفي وجود 
ابئين لمزيقياء أحدهما حقيقي والأاحر مريف. وينما يُذعى أن 
أحدهما ارتكب ر(الخطيعة) بحق والده برعم أن الاحر ارتكب 
N a‏ في ال حالتين 

نحن أمام المنطرق الأسطوري ذاأته بشأن [التوائم] حیٹ تتمائل 
آنا - حالة العدوان على الأب (البشري» الأرضي) مع حالة 
العدوان على الرب الأب السماوي للبشرية) ولذا فإن العقاب 
اللائم هو الهلاك. إنطلاقاً من هذه النقطة في الطاب الأسطوري 
ما هي بؤرة الأزمة الناشئة عن وجود [توأمين] أحدهما (دنس)» 
ولأن معضلة تصنيف الترائ» فى جوهرهاء هى معضلة تصنيف 
ا ا و 0 هوان 
الزاكة: ان ما ا وا کات ا ج مام ا 
واحد لا شخصين فإن ما حدث» كان وببساطة» موت أحدهما 
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الفقصل الثامن. شي الطرين لى الأرض الوعودة 


بفعل العقاب السماوي جراء ما ارتكب من حطيئة» وهذا ما سوف 
يعيدنا من جديد إلى مط الصراعات الدائرة بين [التوائم]» إذ لا بد 
من إحداث ار نهائي بينهماء انفصال وفك ارتباط لا یعود فيه 
أحدهما شبيهاً للأخر أو اثلا له. وهذه هي الصورة النموذجية التي 
نراها في أسطورة 1 حيث اللك شاد وشقیقه شدید» وفي 
أسطورة الإسكندرية]: الإسكندر وشقيقه القَرَماء وهي ذاتها _ 
أخیرا الا رة الأقدم عن هابیل وقابیل. لا بد إذن من الفصل 

بين الشقيقين السوسيولوجيين بالقضاء على أحدهما أو بإحداث 
تايز نهائي بينهما. وليس ثمة صورة أكثر بلاغة من صورة أحد 
[التوأمين] وهو يموت بفعل عقاب سماوي على أعتاب [المكان 
المقدس]. 


الهر أمش: 


(#) الفردوس المفقود 

.۲٦۹ الإکلیلء ج ۲» ص‎ )١( 

(۲) لشوة الطرب» ص .٠٤٠١‏ 

(۲) مروج الذهب» ج ۲› ص ."۲١‏ 


(؛) تاريخ الأم والملوك. مؤسسة الأعلمي للمطيوعات» مطبعة لايدن ‏ هولندا 
4۹ ج ۱» ص ۰.۱٥۳‏ 


.٩۲ أخبار مکة ج ۱» ص‎ )٥( 

() فتوح البلدان» ص .٠٤‏ 

(۷) نشوة الطرب» ص .٠٤٥١‏ 

(۸) الأصنام: ط القاهرة رالدار القومية) ٠۹٠١‏ ترجمة: أحمد زكي۔ 
)٩(‏ الأسطورة كاملة في الملحق. 

)١٠(‏ رواية السعودي والأندلسي. 
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)١١(‏ رواية المسعودي. 

)١۲(‏ كل اقتراب مُحرم» منرع» من المكان القدس محفوف بخطر الهلاك: أنظر الفصلين 
(الرابع والخامس) وكذلك حملة أبرهة الحبشي التي انتهت بعقاب سماوي: 
الطلاعون الذي أصاب معسكره. 

)١۳(‏ عند معظم الإخباريين» انظر الطيري» مثلاء والمسعودي كذلك. 

)١ ٤(‏ المصدر نفسه. 

(ه )١‏ الطيري» ج ۱» ص .۱٤٤‏ 

(ID‏ الأندلسي. 

(۱۷) وهب بن منبهء التیجان» ص .۲۸۹٣‏ 

)۱۸( الأندلسي. 

(1۹) الإكليلء ج ۲؛ ص ۲1۹. 

)۲١(‏ المصدر نفسه. 

(۲۱) (تاریخ ثمود): أ. براندن. 

(۲۲) المسعودي» مروج الذهب. 

.١٤١ الأندلسىء نشوة الطرب»‎ (TY) 

.٠١ ء٠٤ القرآن الكري» سورة سبأ الآيتان:‎ )۲ ٤( 

(ه ۲) المصدر نفسه»ء السورة نفسهاء الآیعان: ۱۸ء 1۹. 

۷ ء٦ المصدر نقسه»ء السورة نفسها الأيتان:‎ )۲٠١( 

(۲۷) أنظر مثلاً: الأغاني» ۸: ٠١‏ الطبري» ۲: ٠٠١‏ العقد الفريد (۳/ .)٠١٤‏ هامش 
محقق الأصنام لابن الكلبي» ١٠٠؛‏ حيث يذكر الحؤق كصنم. 

(۲۸) عرائس اجالس» ص ۱۰۷. 

(۲۹) البلاذريء فتوح البلدان, 

٠٤١ نشوة الطرب» ص‎ )۳٠( 

)۳١(‏ السيرة والتيجان» ونشوة الطرب. 

(۳۲) الأزرقيء أخبار مكة. 

(۲)الاأندلسي» نشوة الطرب. 


۳ 1 


لآم يقولون إن إبراهيم وإسماعيل وإسحق ويعقوب 
والأسباط كانوا هُوداً أو نصاری قل انتم أعلم ام الل“ 


عرض مۇرخ مرموق لطالا. أبدى القدماء احتراماً 

اتا لروايته وثقة لا محدودة بهاء وذلك بفضل 
دقة معلوماته ور الشنيك على تقديم شهادة موثوقة» حلا 
E e‏ للمعضلة التي نحن بصددهاء نعني تحدید الوقت 
احتمل لوقوع انهيار سد مأرب. ذلکم هو ابن الکلبی(. وما دمنا 
نشكاك' ا الأصل - بالتاریخ الذي يقترحه علماء الائار 
لظهورملكة سباً جنوب غرب الجزيرة العربية (زهاء ١٠٠٠٠ق‏ 
و نعتقد» اتات عديدة) انه غير ملا ئم ويستلزم تصحيحا 
کرونولوجیا؛ فإننا نشکك بالتالي» بتاریخ ٠‏ السڈ كما قرحت 
سائر الإخباريات العربية القديية. هذا المؤرخ الذي ذ نثق» نحن أيضأء 
بروایته على غرار الأقدمين؛ ری ان انار سد مارت حدث على 
مقربة مباشرة من نهاية عصر (عاد). ولا كنا لا نعرف شيئاً عن هذا 
العصر باستثناء المرويات والأساطير» فإن نهايته لا تعني سوى بدء 
عصر الجماعات والقبائل التي تركت نقوشا» مثل (ثمود) التي 
لاحظنا كيف. أنها دنت جملة من الوقائع التاريخية المحصاة 
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بدیانتھا وحروبھا مع الآشوریین (بجا أن ثمود کانوا خلفاء عاد كما 
يقول الص القرآني). 

في هذه الحالة لا بد أن انهيار سد مأرب حدث في عصر أسطوري 
الل ل ولا كن اسما روا ال © ولا 
نعيد طرح المسألة من جديد على ساس رفع السقف الزمني لظهور 
ملكة سبأً» ثم رفع السقف الزمني ىدث انهيار السد. من شان 
هذا الحل ان يساعدنا في فك الارتباط - نهائياً پين حادئين 
منفصالبن لطالا قام القدماء بدمجهما في عصر واحد نعني: 


١‏ - هجرة عمرو بن عامر (مزيقياء) صوب العراق وبلاد الشام 
وهی برأينا هجرة قديمة قد تكون ارتبطت - بالفعل - 
بانهيار سد مأرب وخراب فإجنة عدني. 

۲ - وهجرة ربيعة بن صر اللُخمي صوب الحيرة (الكوفة حاليأ) 
التي نعتقد أنها كانت «مستوطنة ينية» على تخوم بابل 
أنشأتها القبائل الحاربة بدعم من ملوك اليمن في زمن شمر 
يرعش» وقد التحق بها ربيعة مع قبائل أخرى إثر الاحتلال 
ابش اللبن: 

لقد أظهرت كثرة من الإخباريات استهتارا فظیعاً فى الإیحاء 

وبقوة بان هاتين الهجرتين حدثتا فى عصر واأحد ا فيه 

الأحداث التالية: انهيار سد مأرب» احتلال اليمن من جانب 

ا لحبشة» سقوط القدس بيد نبوخذ نصرء هزية (دارا) الفارسي على 

يد الإسكندر اليوناني وظهور ملوك الطوائف في اليمن. كل هذه 

الأحداث لا مکن أن تکون وقعت في وقت أو زمن واحد» لأنها 
حدثت في الواقع في عهود وعصور مختلفة. جم عن هذا الإيحاء 
دمج الهجرتين في إطار واحد يظهر فيه انهيار السد مرتين: مرة في 
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عصر (مر يقياء) ومرة في عصر ربيعة بن نصر اللخمي. وهذا أمر 
غير مقبول. مغل" کان الاحتلال الحبشي لليمن زهاء قم 
بينما کان سقوط القدس بيد ېو نڏ صر زهاء العام | “ەق.م. 
فیما هزم (دارا) على يد الإسکندر في العام ٦۸٤ق.م.‏ هذا هو 
مصدر التناقض في الروايات التاريخية التي جعلت من انهيار السدّ 
وخراب إجنة عدن حدًا فاصلا بين عصرين: عصر ال جنة 
الأرضية التي عاشت العرب العاربة تجربتها جنوب غرب الجزيرة 
العربية» وعصر الهجرة والترحال بحا عن أرض جدیده ((موعودة). 


بصدد الروايتين المخناقضتين لكل من (البلاذري) ورالأندلسي) يمكننا 
إيجاز نمط التناقض بثال واحد؛ إذ مجعل رواية (البلاذري) من 
هيجرة مزيقياء حدثاً متلازما مع انهيار سد مأرب» ولکنها تضعه في 
عصر نبوخحذ نصرء ومباشرة إثر سقوط القدس بعد الدخول البابلي 
١‏ ٥ق.م.‏ وهذا مستحيل لأن قوة الدولة البابلية - الآشورية آم 
التمددة خارج حدودهاء يمكن أن تعيق بسهولة أي هجرة 
استيطانية كبرى من هذا النوع. على الضد من هذه الرواية يرى 
(الأندلسى) - والنويري استطراداً - أن انهيار سد مأرب حدث في 
عصر الحروب اليونانية - الفارسية وأثر هزية فارس (الملك دارا؛ 
وهو ذاته العصر الذي ظهر فيه ملوك الطوائف. وهذا غير مقبول 
أيفا لان عضر الروت الوانة ے القاوة اا د فلا ب ا 
سقوط اليمن بيد الحبشة بزهاء ٤‏ ۸ عاماً وهو الزمن الفاصل بينهما. 
لكن هزية فارس يكن أن تکون سبباً معقولاً حدوث ضعف وتراخ 

ثم انهيار في الوضع اليمني» با أن اليمن كانت تحت النفوذ الديني 


والسياسي لفارس (الجوسية واليهودية) اذ من المحتمل أن احيشة 
اغتنمت - لصالح روما - فرصة الضعف اليمني للانقضاض على 
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الوكيل السياسي والديني لفارس في المنطقة: اليمن. وهذا يعني أن 
هجرة ربيعة بن نصر اللخمي صوب العراق والشام قد حدثت في 
هذا الوقت. بینما لا کن قبول المراعم القائلة أن هذا الوقت هو 
ذاته وقت حدوث انهیار السد؛ لأن الأحباش في هذه اللحالة 
ر قد احتلوا بلدا أُغرقه الطرفان وهجره سکانه» وبالتالي 
فمن المستحيل على احتل أن يفكر بإنشاء [القليس] كبديل للكعبة 
في بلد محطم. الأرجح أن الاحتلال حدث منفصل تماما عن 
خخدث. إنهيار. الد و ووجنة عدن. ما مسألة «ملوك 
الطوائف» الذين يرعم تارة أنهم ظهروا زمن مزيقياء وتارة في عصر 
ربيعة بن نضر نر اللخمي» فإنتا ولأسباب عديدة» نميل إلى الظن أنهم 
ظهروا في زمن الاحتلال الحبشي لليمن. فك الارتباط هذا بين 
جملة من الوقائع المتشابكة وحصر تداخلاتها في أضيق نطاق 
مكن» من شأنه أن يعرض علينا مساعدة متازة لأجل إدراج مسألة 
انهيار سد مأرب في (عصرها الأسطوري) الذي . يقترحه ابن 
الكلبي. 
يروي ابن الكليي (وياقوت الحموي) رواية انهيار الس انطلاقاً من 
کوته حدئاً وقع في نهاية فر (عاد) الأسطوري. و كما هي عأدة 
القبائل في سردها وتناقلها لأسطورة الهجرة الكبرى» التي حدثت 
مرات ومرات» وبأشكال وصور لا حصر لها؛ فإن [طيء] القبيلة 
العربية الشهيرة» أضافت اسمها إلى قائمة أسماء القبائل المهاجرة مع 
مزیقیاء في عصر قريب تماماً من عصر زوال (عاد)؛ وقامت - تالياً - 
يتسب الأسطورة نفسها على أنها «حكاية» عثورها على «أرض 
أليعاد») أو «الجنة» الموعودة. ویکلام ثانِ» قامت بتقدم أسطورتها 
عن سر وجودها في هذا المكان التاريخي الذي صار وطناً لها: (أجاً 
وسلمى) وهما جبلا طيء المشهوران عند العرب. يقول ابن 
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الكلبي: لا تفزق بدو سباً أيام السيد القرم؛ سار هؤلاءِ في هجرة 
کبری وکان معهم این أخ لهم يدعی (طيء). وقد شي طيئا 
ل (طيه) المنازل طياً. لكن [طي] توغل في أُرض الحجاز» وکان له 
بعیر يشرد (يت يتيه) في كل سنة عن إبله ثلاثة أشهرء ثم يعود بعدها 
وآثار ا بادية على شدقيه. فقال (طيء) لابنه عمرو: تفقّد 
يا ن هذا البعير؛ فإذا سرد فاتبع أثره حتى تنظر أين ينتهي. فلما 
كانت أيام الربيع وشرد البعير تبعه عمرو على ناقة فلم يرل يقفو أثره 
حتى صار إلى جبلين فاقام هناك. فنظر عمرو إلى بلاد واسعة كثيرة 
امياه والشجر والنخيل والريف» فرجع إلى أبيد وأخبره بذلك. فسار 
(طيء) بابله وولدو حتی نزل الجباين فرآهما أرضاً لها شأن» ۰ 
فیهما شیخاً عظيماً جسيماً مديد القامة ى حلق (العادبين) - 

من أبناء عاد الأولى ومعه امرأته على حلقه وقد اقتسما 
بينهما نصفين: في أحدهما الرأة وتدعى (سلمى) وفي الثاني 
زوجها ويدعى (أجاً). فسالهما (طيء) عن امرهما. فقال الشيخ: 
فقال له (طيء): 


هل لك ف في مشا رکتي إياك في هذا اكان فا کون لك مۇنساً 
وجلا؟ فقال الشيخ أجاً: إن لي في ذلك رأياً. قم فإن المكان 
واسع والشجر يانع والماء طاهر والكلاً غامر. فأقام معه (طيء) بإبله 
وولده» فلم يابث الشيخ والعجوز إلا قليلاً حتى هلكا وخلص 
لكان ل (طي““. 


هذه هي (اجنة) التي یعثر عليها کل مهاجر تاه في الصحراء 
(توغل عميقاً في الخحجاز) کا هو حال [طيء]› أو توغل عميقاً 
أكثر في صحاري عدن» كما هو الحال مع ابن قلابة مع [إرم]. 
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وفي كل الأحوال هناك بعير يهرب أو يتيه يتبعه مالكه لكي 
يسترده» ولکنه لا یسترد في اوا سوى الأرض التي وعد بها. في 
أسطورة [إرّم] كانت هناك إبل تشرد يتبعها بعير فوقه ابن قلابة. 
بینما نری في أسطورة [طيء] ا يشرد تتبعه الإبل بقيادة مالكها 
لکي یتم بواسطتها امتلاك الأرض الموعودة. وهذه هي e‏ 
ذاتها عن الأرض ‏ ال جنة التي تتمزق القبائل وتتيه في الصحراء بحثا 
عنها. إنه اروج الجماعي نفسه: (فسار طيء بابله وولده حتی نزل 
اجبلین) الذي يتكرر في صور وأشکال لا حصر لها؛ وهو - برأينا - 
الأساس الروحي القديم الذي قامت فوقه (عقيدة حراب امجنة): من 
سد مأرب» ا بخراب («جنة) مصر بعد الضربات الويائية العشر 
في التوراة حيث هاجر بنو إسرائيلء بعد ذلك» نحو الصحراء؛ 
واتات بهجرة ربيعة بن نصر اللخمي صوب اليرة. وهي العقيدة 
ذاتها التي تستمد أصولها من واقعة أسطورية أقدم: خحروج آدم من 
الجنة نحو عالم لا عضوي. لقد انبقت فكرة الأرض الموعودة من 
قلب هذا التراث الأسطوري الضخم الذي خلفته العرب العاربة 
قبل زوالها التاريخي استناداً إلى تجربة حياتية مباشرة عاشتها بعمق» 
وحددت الطوفان نقطة بداية له. 
من جانب ما» سييدو من الواضح أمامنا أن انفراد كل جماعة بسار 
حاص بھاء ثم بحلم حاص بها أيضاء كما رأينا من هجرة مزيقياء 
والقبائل فا عن [أرض ميعاد] تد لبنا lk‏ وعسلا هو محوك 
فعال وحقيقي يقف باستمرار حلف كل إحساس فردي أو جماعي 
بإمكانية بلوغ (الجنة) اخ عبر الهجرة والتيه في العالم 
اللاعضوي. إن العرب العاربة التي احتضنت بجربة إبراهيم 
التوحيدية» وشهدت مواطنها التاريخية محاولته الكبرى لتأسيس 
7مان مقدس] للعرب يکون قبلتهم وتهفو إليه قلوب البشر؛ لا بد 
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أن تكون قد أعطته فكرة «أرض الميعاد» هذه» على المستوى الرمزي 
وعلى المستوى الواقعى. وثمة داخل النص التوراتى إشارات كافية 
لدعم هذه المقولةء إذ إن الكلام عن شعوب من العرب البائدة مثل 
[العماليق] أو (بني عناق) أو الكنعانيين أو حتى ملك «شالیم) 
بالتلازم مم الحديث عن إبراهيم ونزاعه (مثلا) حول بغر شباعة مع 
بي مالك (أبيمالك)؛ لا يشير في الواقع إلا إلى هذه الحقيقة المنسية 
أو التي يراد طمسها نهائياً. وهذا ما سنراه في تحليلنا -جذر كلمة 
[ كنعان] وصلتها بهذا الواقع. ٠‏ 


حسب التوراة (سفر العدد) كانت مدن العماليق والكنعانيين 
والحتيين والبيو سيين حصينة ونمتنعة عن تهديدات الأخرين» وكانت 
لهم» فضلاً عن هذاء قوة ضاربة؛ بينما کان إبراهيم (ع) ثم سلالته 
بقيادة موسی؛ مجرد جماعة صغيرة تائهة جاءت تفتش عن («جنة) 
لهاء موعودةء مثلهم مثل الاحرين من القبائل التي تخرج إلى 
الصحراء بحثا عن موطن جديد» بديل عن جنة مدمرة؛ وهذه 
a‏ لها اُساس ديني باکثر ما لها ساس حياتي واقعي. وهذا ما 

ه كل الهجرات التى د سب عادة إلى خراب (جنة عدن) مع 
ا بعضها حدث لأسباب أحرى» مثل الاحتلال ا لحبشي. استناداً 
إلى شهادة اص القرآني الموثوفةء لم یکن لا | إبراهيم ولا إسحق ولا 
يعقوب ولا الأسباط يهوداً. وهذه واحدة من الأفكار الخاطعة التي 
تخاط بين (اليهود) وبين (بني إسرائيل): هام يقولون إن إبراهيم 
وال وإسلحق ويعقوب والأسباط كانوا مُوداً أو نصارى قل 
أأنتم أعلم أم الله “ وهو نفسه التأكيد القرآني: ما كان إبراهيم 
یھو ديا . 


لقد ت ركت هذه رالثقافة) وإحدى جاياتها «عقيدة خحراب امجنة» ثم 


YY 


ارم ذات العماد 


الهجرة والتيه والضياع في الصحراء» ثرا غظخا وقوياً في الحلم 
ا لجماعي لليهود ببلوغهم ارا لحاصة بهم انطا<قا من إغراء ا 
الإلهي القديم في الكان الذي احتضن بربة إبراهيم (ع). . علماً أن 
[إبرام] الار امي» الذي هو [إبراهيم] قبل تول اسمه نهائياً 
[فونوطيقياً]؛ جاء صلا من (مدينة) ماء برعم أنها آور و أو 
حاران. وبقطع النظر عن الاسم الحقيقي للمدينة التي جاء منها 

إبراهيم؛ فإن مجرد خروجه من (المدينة) إلى الصحراء بخثا عن 
(أرض موعودة) سوف بُبرم لأجلها ميثاقاً مع الرب؛ له ولنسله من 
بعده؛ إنغا يؤّكد ويدعم اتجاهنا في التحليل. فهذه المدينة أضحت 
«جنة مدمرة» بعد الحادث الميثولوجي الرهيب: إضرام النار حرق 
إبراهيم» ثم خروجه سالا منها نحو الصحراء. هذا الخروج من 
(المدينق إلى (الصحراء) له فضلا عن ذلك» سياق في ثقافات 
شعو ب أخری عاشت العرب العاربة إلى جوارها أو معها. فمدينة 
(حاران) مثلاً كانت موطن عبادة الإله [سين] لله القم شأنها شأن 
واحة (تيماء) التي قصدها اللك البابلي نابوئيد من بابل ليتعد في 
الصحراء كما رأينا ما سبق (زهاء °۵ _ J0۳۹‏ .م( ليس الهم 
قط» البرهنة على أسبقية هذه الواقعة على تلك» بل ال تثبیت 
السياق الذي نجري فيه هذه الهجرة بوصفها ظاهرة دينيةء ما دام 
الأساس الأقدم هو ساس ميئولوجي: الطرد من امجنة (وليس دون 
معنى أن يتم الربط بين هجرة نابوئيد وبين سقوط بابل بيد الفرس). 
براینا أن فكرة (أرض الميعاد) اليهودية على صلة وثيقةء لا بوجود 
أرض مزعومة بعينهاء سوف تستغلها أوروبا المعاصرة لكي تغتصب 
فلسطین وتقیم کیاناً عنصریاً لا صلة له لا من قريب ولا من بعيد 
ببني إسرائيل» بل له صلة بيهود الخرر وأوروبا والمشروع الكولونيالي 
في المنطقة؛ هي جزء عضوي من تراث قديم عرفته العرب البائدة 


YE 


الخاتمة 


بل فلهور [براهیم وسلااته, . وهن من المؤكد أن e‏ 
الحقیقی للهجرة من وا ادر بفعل الطوفان نحو 
بحثا عن وطن آخر. ولذا تصؤر التوراة حروج بني إسرائيل في زمن 
موی من مصر» وکأنه وت کک محطمة 
ارات العشره الوبائية إذ تلازم و الاسراتيلي) مع e‏ 
مصر» وهي كما نعلم» من نص التوراة بمثابة (جنة) ازدهرت زمن 
یو سف بعد سنوات الحاعة. تدمیر مصر إذن»› وبواسطة الضربات 
الوبائية العشر ومنها (الجراد) ر لا يندرج إلا في الرطار 
ذاته للعقيدة: عقيدة 'حراب اججنة» سواء كان ذلك بالريح الصرصر 
ام بالنلد (أو المناجذ التي دمرت السك) أو ا الذي هلك 
جره . إذ دهم النمل - فجأًة - قبيلة جرهم وأفتاها تماماً: [فهلك 
E E‏ 
k2‏ في الحرم 7 لكان أ أو ا يصيب مصر»› او 
(عاد) ثم (ثمود)» مجرد رد رمزي على طنيان ملك أو استبداد 
قبيلة أو اضطهاد مدينة أو فرعول؟ بل هو عقاب سماوي غامض 
اة الأرضية ی و لمیداً ار ذلك صسجرة من جدید 
ا والحيوانات التي دمرت [ا-جنة]: الحية في السماء ثم 
الصحراء (إضم) ولیس انتهاءَ بضربات التوراة العشر» الضفاد ع 
والجراد. ولأجل فهم صحيح للضربات العشر الوبائية في التوراة إثر 


حروج بني إسرائيل من مصر» وبصرف النظر عما إذا كان هذا 


TYo 


ار ۴ ذات العماد 


الخروج جرى في مصر بالفعل أم في مكان آخرء فإن من الهام 
للغاية النظر إليه كرد تلقائي تقوم به السماء انتقاماً من عمل ما. 
وعندما يتم وضع هذا التصور في حيزه الصحيح كجزء من شبكة 
التصورات التقافية والدينية» و کجزء عضوي من التراث ن 
الديني العربي القديم» فسوف يكون بالوسع آنمٍ النظر إليه على أنه 
تثبيت للقاعدة. إذ لا بد لكل مهاجر تائه في الصحراء من أن 
بان وراءه جنة مدمرة» هرب منهاء بفعل اضطهاد فرعون أو 
بفعل اضطهاد الطبيعة. ولذا سيشكل (الخروج الإسرائيلي) في 
نظرنا - تعبيرا دينياء طقوسيا من تعبيرات وبججليات عقيدة (خحراب 
الجنة) أو الطرد منها اشن (جنة) بديلة» وهذا کما نری ۔ تراث 
ضخم تركته العرب البائدة من تجربتها المباشرة في الهجرات. 
برأيناء يشكل (الخروج الإسرائيلي) في أولی ی اجنينية (سفر 
التكوين) عندما حرج إبرام الارامي قاصداً الصحراء» ثم في (سفر 
الخروج) کو دقيقة ومتكاملة لهذا الخروج الجماعي» مجرد 
صدىّ من أصداء التجربة التي عاشتها العرب البائدة قبل ظهور 
إبراهيم بوقت طويل» في عصر الهجرات الكبرى أو ما يعرف 
ب (الهجرات السامية) التي ا سلالات حاكمة في بلاد ما 
بين النهرين والشام. وإذا كان لا بد من التسليم لأغراضش النقاش 
کن إبراهيم (ع) قد جاء من أور أو حاران حسب التوراة» فإنه - 
في هذه الحالة - يكون قد عاد إلى وطنه الأول» وطن الإرميين في 
صحراء الجزيرة العربية ليسترد اسمه ويصبح إبراهيم بعدما كان 
آراميا لقد عرفت العرب البائدة _ بشهادة التوراة مدا 
محصمنة وقوية (سفر العدد: أنظر ما يقوله السفر عن مدن العماليق) 
ثم هجرتها بفعل قوئ ضاغطةء» جديدة» ضوؤرت باستمرار على 
أنها انهيار سد مأرب» وريا بفعل الجفاف والقحط رعاد مثل. 


۳۷٦1 


الخاتمة 


رمزیاً جرى التعبير عن هذه الهجرة ب (الطرد) من الجنة وهذه 
کما رانا غالبا ما وجدت صداها كفكرة دينية في أسطورة انهيار 
سد مأرب» الذي يضعه ابن الكابي على مقربة من نهاية عصر 
(عاد) الأسطوري وليس في أي عصر آخر. وينما كانت العرب 
العاربة (البائدة) حتفظ حتى عصر موسى بدن قوية كما يشير إلى 
ذلك (سفر العدد) ومنها مدن العماليقء فإن بني إسرائيل لم یکونوا 
لا في عصر إبراهيم ولا في عصر موسى يملكون أرضاً حاصة بهم 
أو أنهم أنشأوا (جنة) على غرار (جئات) الآخرين» بل كانوا 
جماعة صغيرة مُتدينة غرفت» زمن إبراهيم» بكونها سلالة إسلحق 
ويعقوب»› وعرفت تاليا زمن موسی باصخاب ديانة إسرائيلية لا 
ديانة يهودية» لان اليهودية انتشرت في وقت لاحق. ولذلك فقد 
عاش العرب الأوائل - بمرارة - تجربة (الطرد) من مدن خحاصة بهم» 
وبفعل قوی قاهرة» غامضةء فیما لم یکن بنو إسرائيل يلکون آي 
أرض خاصة بهم على وجه الإطلاق» إذ لم يشكل هؤلاء وقبل 
(حروجهم) قوة حقيقية» كما لم بملكوا بطبيعة الحال مدنا مزدهرة 
تدمرها قوی غامضة» بل كانوا ضيوفا ومهاجرين پاستمرار 
كجماعة بدوية رعوية (سامية). فماذا يعني الحلم اليهودي ب [ارض 
الميعاد] التي تصؤر على أنها [أرض كنعان]؟ من وجهة نظرنا لا 
يشل هذا الحلم أكثر من ترداد على المستوى الرمزي أو الديني 
الطقوسي لفكرة التيه في الضخراء خا عن (اجنة) حیث کل 
(تيه) يعني العثور على أرض تدر لبناً حليباً وعسلا. 

إذا كنا نركز - هنا - على جانب واحد وحسب» هو المغزى الذي 
ينطوي عليه التكرار ا خحادث الطرد من الجنة في صورة 
انهیار مفاجیء یدبره حیوان أو داہةے کالافعی في ام جنة» والفأرة في 
مأرب» أو الجراد والضفادع في مصر؟ فلأن هذا ال جانب هو الا كثر 


VY 


إرم ذات العماد 


ديناميكية من حيث تلازمه العضوي مع فكرة الخروج والضياع في 
الصحراء. ل ریب إن ظاهرة موت وزوال جماعات وشعوب 
قدبة» وهي التي تعرف عند 2 الإخحباريين ي «العرب البائدة) 
تعکس» > وفي سياق الخطاب الاسطررف خا من واقح حقيقي 
يتمثل بتعرض هذه ا ماعات إلى حادث تاریخي ببعدها عن 
الكان الذي عاشت فيه» بفعل انهيار حضاري مفاجىء (الفيضان) 
أو الطوفان» أو بفعل صدامات دامية (صراع العماليق وجُرهم مثلا) 
حتی بفعل الاندماج و او في تجمعات جديدة ر ائتلافات 
يعنی أيضاً اتدارا وانزلاقا ا من e‏ اديع إلى البدأوة. 
و دول محنئ م أن الإخبارين العرب کانوا ينسبول بسهولة حتی 
الهجرات المتأحرة من ال جزيرة العربية» إلى العامل نفسه» نعني انهيار 
سد مأرب» ا عطي الانطباع أن العنى الحقيقي الذي خلفه 
الحادتثت اا أو الأسطوري) في وجدان العرب القدماءء کان 
مۇثراً بحیث رات کل جماعة إلى نفسها» وهي تهاجر› وکأنها 
تهاجر إثر انهيار حضاري مفاجىء أو إثر دمار نة زراعية بُطرد 
منها سكانها لسبب قاهر ومجهول؛ فينتقلون من حياة «بَصطة) 
ورغد وثراء ومدنية إلى عالم مجدب وقاحل» إلى الرعي والبداوة 
2 الهم في هذا کله اال التي 
اأطاف» ا ا و عبر القرآن بقوة عن هذا لہ : 
#إفقالوا ربنا باعد بين أسفارنا وظلموا فجعلناهم أحاديث ي . 
في هذا الإطار العمومي علينا ان ننظر إلى الوعد الذي قطعه الربُ 
- في التوراة مع إبراهيم: [ولنسلك أعطي هذه الأرض]؟ والذي 
شەت فوقه وانطلاقا منه هجره بني إسرائیل د تم زوالهم فما بعد» 


YA 


الخاتمة 


مثلما ات أسطورتهم عن [أرض الميعاد] استناداً إليه» كوعد 
لهي بأرض مفارقة» استئنائية هي صورة طبق الأصل عن ال جنة. 
لأول وهلة يُعطى هذا الوعد با هو وعد إلهي ومن منظور 
ميثولوجي» الانطباع بأنه تکرار للوعد الأسطوري الذي تلقاه 
الإنسان من خالقه بعد طرده من الجنةء بأن عرد إليها بعد حين. 
وبمقتضى هذا الوعد فقد كان على الإنسان أن یحلم باستمرار 
يلوغ الجنة رمزياً أو واقعياً. وبطبيعة الحال فقد تغلغل في الوجدان 
البشري وعميقاًء ذلك الا ثر الرمزي الذي خلفه الحلم القديم» فصار 
ار ا (أرض) تدر الحليب کما بلوغا ماتاد 


أن یجد تعبیره رض هي e‏ ا 
سماوي. 


لقد حولت الميثولوجيا اليهودية هذا الوعد من كونه «حلماأً) اى 
طموح ببلوغ أرض بعينها هي [أرض کنعان] التي ترد في نص 
الوعد الإلهي بمعنى (أرض جنة) لا جعنى أرض الكنعانيرن. وهذا ما 
مشخاول البرهة غاية هنا 
في البداية ترسم التوراة صورة (التيه) اليهودي على أنه السبيل 
الوحيد للوصول إلى «الأرض الموعودة)» وذلك واضح من البنية 
السردية لقصة اروج الجماعي پو صبفه عملا ا لبلوع هدا 
الهدف لا هرباً من الاضطهادات المصرية وحسب. والتعاليم 
اليهودية تدعو هذ في الواقع»› إلى اعتبار «الخروج الرسرائيلي» لا مجرد 
حادث تاریخي في حياة جماعة بشرية بدوية هي (ابنو 

إسرائيل»"» وإما باعتباره دافعاً أحلاقياً وروحياً أزلياً لبلوغ 
[الفردوس]. إنه» بلغة مفشري التوراة» ليس مجرد (حادث قدي) 
بل (حقيقة قة حية) دائماً. يعني هذا أن التيه في الصحراء هوء بالفعل» 


۷۹ 


ار م ذات العحماد 


الوسيلة الوحيدة ورعن «املجنة» أو الأرض الموعودة. وهذا عيته 
ما نراه في سائر الأساطير العربية ام جنوبية القدية» e‏ أسطورة 
[طيء] آنفة الذكر؛ حيث الخروج والتوغل عميقاً في الصحراء 
يفضي إلى بلوغ [المكان] الموعود: الوادي المقدس بين جبلين 
آسطوریین مزدهرین. وهو ذاته ما نراه ف فى أسطورة لأراضي والبلدان 
الموعودة التي سارت نحوها القبائل بقيادة مزيقياء. لأجل ذلك کله 
لا بد من تحليل هذا (الوعد) من منظور الفكرة التي يتضمنها. 


تخفي كلمة (كنعان) سواء في جذرها العبري أو التبري (كنعن) 
وهو جذر سامي مشترك» صيغة من صيغ كلمة «جنة) العربية. وقد 
اشتبه د. لويس عوض بالفعل» في هذه الصيغة في إطار بحث 
لغوي موسع لا علاقة له بموضوعنا ولا يتعلق - بطبيعة الحال - لا 
بالوعد الإلهي ولا بالهجرةء وإما با جذور المشتركة في سائر اللغات 
ومنها اللغة العربية وصاتها بمجموعة اللغات الهندية - اة 
لاحظ د .عوض أن الكلمة الملصرية القديمة وا«ط بمعنى «(حديقة) 
قد تکون اسان الاشتقاقي لكلمة «حديقة) العربية بعد إسقاط 
أي: [ختش] التي فضت - برأيه - إلى كلمة «حديقة». ولم 
يستبعد أن تکون (- ن خنتش) [-اہط] قد شهدت تولا في حرف (خ) 
بحیث انقابت إلى (ج) طبقاً لقانون السقف حلقيات وإماهاه۲ 
بحيث ادت» في النهاية إلى صيغة «جنة» [جنت]. 


وارتأی عوض أن الجموعة الهندية رة )جlردù( Garden‏ 
الإنكليرية و «جاردان) منل٣‏ ول الفر نسية تنتميان غالبا إلى الجذر 
نفسه. کما أن ظهور حرف (ر) مکان (ن) هو تحؤل فونيطيقي 
مالوف. وبراي عوض فإن كلمة [خنتش] المصرية القديمة بمعنى 
حديقة» جنة» مجنينة» قد لا تكون مجرد تصغير لكلمة (جنق لأنها 


A» 


الخاتمة 


قولي - 


وهي الاسم القديم الذي كان يُطلق - کما برعم - على قسم من 
بلاد الشام. استناداً إلى فرضية عوض اللغوية هذه» فإن [ كنعان] 
و[كنانة] هما صيغتان من صيغ كلمة [جنة]. وحين يُقال: «كنانة 
الله في أرضه» فإن المقصود بها هو «جنة الله في أرضه». وبيدو 
كذلك أن [كنعان] [ كنعن] العبرية هي صيغة من صيغ كلمة كنان 
= كنانة. 

فى إطار فقه اللغة هذاء هناك إمكانية أحرى تعرضها الكلمة العربية 
القدية «جنة» بمعنى حديقة. ففي قواميس اللغة العربية كان العرب 
القدماء يسمون التخيل (جنة) وكل أرض مُغشية هي 
«مجنونة) لم يژعها اد عن ابن الإعرابي + زت العرب تقو 
للخل المرتفع طولاً «مجنون). وفي جنوب العراق هناك 
شهیرتان (فی البصرة) كانتا تعرفان قدياً بكثافة النخيل هما جزيرتا 
(مجنون) الغنيتان بالنفط. وقد تسنى لي في آثناء زيارة إلى الأهواء 
N E CSS‏ 
جنوبية هي البصرة والناصرية والعمارة مساحتها زهاء ٠٠١‏ ألف 
کیلومتر؛ ر یرال سکانها يحافظون على الكثير من الكلمات 
الكدية الأصل فضلاً عن الملابس وأدوات الطبخ وأساليب الحياة 
العامة _ أن أستمع من صيادي القوارب لکثرة من الأساطير عن 
وجود أضوية ليلية كانت تشع في قلب الأهواز. ویبدو ان هاتين 
الجزيرتين قد أخذتا الاسم الحالي والقديم لهما «جزيرتا مجنون» من 
کونهما «جتتين» قد يتين لاشتهارهما بالنخيل. وقد دارت حولهما 
الأساطير التي سمعتُ بعضها من السكان الحليين مباشرة. وحتى 
وقت قريب کانت هذه الأساطير تروی على نطاق واسع» وقبل 
اكتشاف النفط» عن سطوع أضوية ليلية في هذا المكان» تبتعد 


توحي بوحدة فونيطيقية مع كلمة [كنانة] العربية وكلمة [كنعان] 


۳۸۱ 


ار م ذات الحماد 


كلما حاول الإنسان الاقتراب منها. ويبدو أن الفلاحين والصيادين 
امغامرين سعوا إلى تنظيم رحلات استطلاعية من أجل الوصول 
ولكن عبقاء إذ كلما اقتربت القوارب كانت مصاذر الضوء 
تبتعد. وغالباً ما احتلط هذا الإحباط برواية أساطير عن ضياع أفراد 
ls‏ في الأهوار. كما سمعت انهم يطلقون على هذا المكان 
اسم: (جنة عدن) وهو چ ذاته الذي یرد في الألواح السومرية 
ٿم في التوراة. ومن هنا منشاً الاعتقاد العراقي القدي بن (جنة 
عدن) هی فی جنوب العراق لا فى اليمن. يعنی هذا کله أن 
[اٰجنة] في معتقدات المرب البائدة ارتبطت بكثافة أشجار النخيل. 
وفي ثقافة العرب تالا فإن (اجتة) هي البستان أو الحديقة ومنها 
«حديقة الرحمن) التي غرف بها نبي اليمامة الكذاب الذي عرض 
على أتباعه نموذجاً (مسخاً) عن الجنة كما ارتأى المسلمون وهو 
و رضي بشري قصد به أن ت محل النموذج السماوي 
الأصل. عرف ابن منظور (اللسان: مادة جنن) كلمة (جنة) على 
أنها «الحديقة ذات الشجر والنخل وجمعها جنان وفيها تخصيص» 
إذ لا تكون «جنة في كلام العرب إلا وفيها نخل وعنب فإن لم 
يكن فيها ذلك وكانت ذات شجر فهي حديقة وليست جئة). 
ولعل جذر [جمنن] وهو ذاته» بعد التحول الفونيطيقي» جذر كلمة 
ركنن) القديم» يقودنا مباشرة إلى الجذر [كنعن]. ولكننا سنرى 
المعنى الدقيق الذي تعرضه ثقافة العرب القدماء لكلمة (جثة) عير 
حصرها فى المكان الذي يتوافر فيه النخيل والعنب» بوصف هذين 
الصنفين من الثمار دليلاً قاطعاً على ال جنة: عسل التمر وعسل 
العنب. وهذا ما رآه الرؤاد الذين أرسلهم موسى من أجل استطلاع 
[أرض کنعان] بعد الخروج» إذ عادوا رهم يحملون عنقود عنب مح 
شيءِ من الرمان والتین» ولي دوا له أنها «امجنة» (سفر العدد). كان 
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هدا هو مهوم اة أو الفردوس أو «أرض الميعاد) التى تدر لبناً 
حلیبا وعسلا: كخافة اشيا النخيل والعلنب. 


وإذن: کان الوعد الرلهي اربراهیم ٻأن يعطیه) و نسل من بعحذه 
((هذه الأرض؛ ت لہ چ أرضيةء محص رض ٠‏ خحصبة 
ما قي به لا أرض کین ي بلکرتها سوا ع الممای 
والحثيين واليبوسيين والأقوريين؛ بل فد بها (أرض جنة). ولكن, 
إِذا ما قرأنا هذا المقطع من (سفر القتكوين): روأعطیك الأرش التي 
نت نازلٌ فيها لك ولنسلك من بعدك كل أرض كنعان]"“ على 
اا انها تعني» مباشرة رض آخرین کان إبراهيم نازلا 

بينهم وفي ضيافتهم»› فهذا ي يعنی أن الوعد بر هته ل یتعدی» نقذ 
نطاق المساندة الإلهية في نزاع ع من أجل اذ هذه 
أ الضارية بين ن والعماليق (مثلا) أو و مع عك 
(التي نعتقد أنها أعطت اسمها بعد هجرتهاء لدينة عكا 


إذا ما وضعنا هجرة إبراهيم (ع) داخحل ال جريرة العربية» وفي السياق 
ذاه لظاهرة الهجرات والحلم بأرض -الحليب والعسل» فإن الوعد 
الإلهي (الميغاق) بأرض محددة» وبعينهاء لتكون من نصيب إبر ایم 
وسلالته يرثونها (کما ورت طيء أرضه الخصبة بعد موث أجا 
وسلمى في الأسطورة فإن هذا يعني بلا مراء أن نزاع بني إسرائيل 
بقيادة موسي ضد العماليق والعموريين والكنعانيين والشين 
والیبوسیون وبني عِناق؛ ما كان نزاعاً حول أرض آخرين. أما الميثاق 
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أو الوعد الإلهى» فهو فى «ثقافة» الجماعة الدينية ليس أكثر من 
معتقد ديني ر مساندة إلهية في الحرب من أجل الاستيلاء على 
هذه الأرض. ولا كان تحقيق الوعد مستحيلا في عصر إبراهيم (ع) 
نظراً لقوة هؤلاءء الذين لم يستجيبوا لدعوته التوحيدية ولأنهم 
کانوا محصنين فى مدن منيعة كما يژ كد (سفر العدد) فقد ظل 
الوعد ب (أرض كنعان) مجرد معتقد ورثه بنو إسرائيل كما وروا 
معتقدات أخرى. ولكن في عصر موسى» وإثر (الخروج الجماعي) 
والوصول إلى المكان القدي ذاته الذي كان موطن إبراهيم (ع) 
أصبح هذا (الوعدم لا مجرد وعد بل غدا هدفاً. ولذا ارشل موسی 
الرواد e‏ الارش فل درل الريب وحين عاد الرواد 
قال هو لاء: ررأینا هناك بني عناق. عماليق مقيم بالنقب"''. ا لحي 
واليبوسي والأموري مقیمون باجبل. والكنعاني ا 
الک ا الأرض في النهاية ليست سوى [أرض کنعان] 
التي تملكها قبائل أحرى: أي أرض اج جنة التي وف ا کل 
فونيطیقیاً في شا ونراها في صيغة: [( كنانة) الله في أرضه] کما 
يقال في المأثور من أقوال العرب جعنى [جنته في الأرض]. وهذه 
الصيغة سوف نراها - تالياً - في اسم واحدة من أهم قبائل العرب: 
[كنانة] وهي بطناً عظيم من بطون العرب ومولدة لبطن عظيم آخر: 
قريش» التي عرفت بكونها بطن من كنانة وترتبط بها بدسب وثيق. 
لقد بدا تحقق هذا و مستحیلا في زمن إبراهيم» الضيف 
هذه القبائل» نظراً للقوة الضاربة التي كانت تملكها قياساً إلى قو 
الجماعة الموحخدة في البيت الإبراهيمي» والتي لم تكن مسلحة ۴ 
مقاتلة بقدر ما عرفت بورعها وتدينهاء ولكن في عصر تالٍ» ومع 
موسى ثم الخروج الجماعي» ومع تحول (الوعد) إلى هدف حياتي 
وديني جماعة بدوية مهاجرة» فقد اتخذ الصراع ا جا 
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الصراع حول الأرض ا ليصبة. يقول موسى لرڙاده قبل إرسالهم 
ا هذه الأرض: [فتروا الاق کے هي٬‏ والشعب اقيم 
بها قوي هوام ضغيف» أقليل هو أم كثيرء» وكيف الأرض التي هو 
ساكنها أجيدة م رديغة. وما المدن التي هو اکا انات هي 
ام حصون» و كيف الأرض اة ام عقيمة؟ أفيها شجر أم ل 
وتشددوا وخذوا من ثمرها]'. يعني هذا أن بني إسرائيل في 
هذه الأونة وعند وصولهم ی ما يدعي في التوراة ب «(أرض كنعان» 
لم یکونوا عرفو شيا محدداً ودقيقاً من هدفهم» باستشناء کونه 
حلماً قدماً یکاد یکون منسياً توارشته الجماعة الضائعة في الصحراء 
عبر التعاليم الذدينية زه اربعين ا . ومع ان الحلم غدا» وبقوة دفع 
هذه التعاليم» هذفاً بذاته ولذاته بالنسبة لهذه الجماعة الدينية 
الصغيرة (التي سیت اتا ونشات في الأصلء في عصر جدها 
الأعلى إبراهيم كجماعة تلتزم حنيفيته التو حيدية رهي ديانة ميّرها 
اقرآن تيزاً حاسماً ونهائاً عن اليهوديةء بل ور بقوة على مَنْ 
يزعمون بأن إسلحق ويعقوب والأسباط من بني ٳسرائيل کانوا 
يهوداً بقوله إنهم لم یکونوا لا يهودا ولا نصاری) ' فإنها وهي 
تصل إلى «قادش» سعياً وراء [أرض الميعاد] نما تكتشف بنفسها 
الحقيقة المرة التالية: هذا الوعد» لم يكن برغم طابعه الإلهي 
الصريح» سوى وعد بالحصول على جئة أرضية تملكها قبائل أخحرى 
من العرب العاربة؛ كالعماليق وبني عناق والكنعانيين والعموريين» 
وأن السبيل الوحيد لتحقيق هذا الهدف هو الدحول في نراع دام 
معهم لانتزاعها. وهذا ما يقوله (سفر العدد) بوضوح تام: [وأرسلهم 
موسى ليستطلعوا أرض كنعان وقال لهم: «إصعدوا من النقب. 
تصعدون من ام جبل. فتروا الأرض كيف هي» والشعب المقيم بها 
أقوي هو أم ضعيف» أقليل هو أم كثير. وكيف الأرض التي هو 
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ساكنها أجيدة هي أم رديئة» وما ادن التي هو ساكنها أمخيمات 
هي م حصون» ا الأرض» ا م عقيمة؟ أفيها شجر 
؟ وتشددوا وحذوا ثمرها» و كانت إذ ذاك يام ہوا کیر 
و[عادوا من استطلاع الأرض بعد أربعين يوماً. وساروا حتى جاءوا 
موسى وهارون وجماعة بني إسرائيل کلهاء في برية فاران» في 
وقدموا لهماء ولکل الجماعة» تقریرا وأروهم ثمر الأرض. 
قصوا عليهم وقالوا: «قد دخلنا إلى الأرض التي أرسلتنا إليهاء فإذا 
۴ بالحقيقة تد لبناً حليباً وعسلاء وهذا ثمرهاء غير ن الشعب 
الساكن فيها قوي والمدن محصنة عظيمة جداء ورأينا هناك بني 
عناق» عماليق مقيم بأرض النقب» والحثّي واليبوسي والأموري 
مقيمون بالجبل» والكنعاني مقيم عند البحر]"'. کان جواب 
رجال الاستطلاع على قرار مهاجمة أرض كنعان واضحاً أيضاً 
[وأما الرجال الذين صعدوا معه فقالوا: «لا نقدر أن نخرج على هذا 
الشعب لأنه أقوى منا»] ثم أضاف هؤلاء وصفاً دقيقاً للقبائل التي 
شاهدوها: [«وقد رأينا هناك من ابابرة جبابرة بني عناق» فكانوا 
في عیو ننا کا جراد وكذلك کا في عیونهم»]. لقد کان هؤلاء 
«أناس طوال القامات»)*'. 
لذا فوجعت ال جماعة المهاجرة والتائهة في الصحراء بقيادة موسى»› 
بانهاء ولتحقيق هدفها بامتلاك الجنة الأرضية (أرض اليعاد) لا بد 
لها من أن تدخل في شبكة التراعات الدامية ضد هذه القبائل 
مجتمعة أو منفردة» وحول الأرض بصورة مباشرة با هي رض 
حصبة؛ لتقم بإقصاء الالكين الحقيقيين لهاء وتحمكرها لنفسها هي 
كجماعة دينية تملك سنداً ا بملكية الأرض. وهذه» بطبيعة 
الحال» صورة نموذجية من صور الصراع الذي عرفته وعاشته العرب 
العاربة (البائدة) قبل ظهور إبراهيم (ع)» كما تشهد بذلك سلسلة 


۳A٦ 


الخاتمة 


لا تكاد تنقطع من الرويات والأساطير عن العماليق وجرهم وعبيل 
ووبار وطسم وجديس» وهي الجماعات والشعوب والقبائل القدية 
التي تنازعت فيما بينها وبين بعضها وضد آخرينء من أجل امتلاك 
هذه البقعة الخصبة وامقدسة أو تلك من أرض ال جزيرة العربية. وما 
يِن قبيلة مهاجرة إلا وارتطمت بأخحرى مستقرة في وطنها ونازعتها 
فى حق المشار كة. ما يقوله (سفر العدد) لا يش كثيراً عن القاعدة 
السائدة: ثمة جماعة مهاجرة تملك سندا دينياً بأنها ستمتلك «جنة) 
أرضية أي (أرض كنعان). وكما لاحظنا من التحليل الفونيطيقي 
كلمة امه رن فان هذه قد تعني مباشرة كلمة (جنة) سواء 
الجذر العربي أو العبري. ولکن» ا كانت هذه اة التي و 
رواد موسى لمرآها لأنها تار بالفعل لبناً حايباً وعسلا» هي رض 
جماعة بعينها تعيش فى إطار ائتلاف واسع يضم اليبوسي 
والعماليقي والكنعاني ا فققد کان لا بد من منافسة هؤلاء 
E‏ على أرضهم. بهذا المعنى فان ما يقوله (سفر العدد) ا 
یخرج کٹیراً عن زطاق الصورة النموذجية للصراع الذي عرفته 
وعاشته قبائل من العرب البائدة» فهو يدور حول [وعد إلهي] 
برض آخرين. 
كان إبراهيم (ع) صلا ضيفاً على العرب العاربة ويقيم بينها. وفي 
(تاریخ مكة) للأزرقي كما في (تاريخ مكة) للفاكهي» وسواهما 
من المؤرخين القدامى» ما يؤكد ويدعم هذا التصور؛ بل ويقدم 
الوقائع الكافية عن أشكال وأماط الصراعات القبلية وريا عن 
الموضوع الرئیس في هذه الصراعات. وهناك كثرة من من المَرويات 
والأساطير العربية القدية عن نزاعات الارض هذه» وبوجه 
الخصوص نزاعات القبائل المهاجرة والتائهة في الصحراء ضد 
القبائل المستقرة. 
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إذا ما قمنا بوضع التوصيف الدقيق الذي يقدمه (سفر العدد) 
ص بني إسرائيل بقيادة موسى» ضد بني عناق والعمالیق سکان 
رض کنعان الأصليين فإن الوعد الإلهي سوف يتكشف» ببساطة» 
عن کونه جزعاً عضوي من عقيدة دينية راسخة تقطع بوجود 
مساندة إلهية مباشرة لكل مهاجر أو جماعة مهاجرة بامتلاك 
[ا-جتة]. ولا كان بنو إسرائيلء برأيناء جماعة من (الحنفاء) على دين 
إبراهيم جدهم لاعلى ر كما فهم الإسلام بعمق نادر 
ومدهش وضعيتهم الحقيقية بحيث ميزهم نهائياً عن اليهود 
والنصارى» وهم في نهاية المطاف من آل إبراهيم وأتباعه ومن 
سلالته غير المباشرة أيضاًء فإن هؤلاء آمنوا بأن الوعد الإلهى بأرض 
كنعان هو وعد ب«جنة). ولکن في أحد تجليات هذا (الوعد) أو 
الامتلاك» الحصول على «جنة أرضية) تدر # لبناً اا وعسلا لأجل 
استقرار هذه ام جماعة وتوقفها عن الهجرة. ولان الجنة» في ثقافة 
البدو من العرب العاربةء أو ما يسميه علماء التاريخ والاثار 
ب («الجماعات السامية البدوية) تعني كثافة في النخيل والکروم» 
ومن دونهما لا تغدو «الجنة» جئة بل حديقة أو بستاناًء فإن ما رآه 
رواد موسى إما هو الجنة بكل تأكيد: [قد دخالنا إلى الأرض التي 
ارسلتنا إليها فإذا هي بالحقيقة تد لبناً ا وعساا (سفر العدد). 

وكما لاحظناء فإن العسل في هذه الماثل والشبيه لعسل 
الجنة السماوية» ليس أكثر من تكثيفي رمزي لثمرتي النخيل 
والکروم؛ آي للتمر والعنب» فعصيرهما بالنسبة للبدوي هو العسل 


سكسس , 


و الأرض التي عاش فيها إبراهيم (ع) ضيفاً على 
العرب البائدة في زار ا م جاءها موسي ادا وراء حلم 
ديني قدي لیکتشف بنفسه أن رض الواقع غير أرض الحلم» فهذه 
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حرسها قبائلٍ قوية ومدن حصيئة. لقد اخحتلط الحلم بالهدف وصار 
أحدهما دالا على الآخرء بينما يكن للمرء أن ييز بين حلمه وبين 
هدفه» فالحلم يظل سماوياً والهدف يصبح مع الوقت أرضياً. الحلم 
ببلوغ الجتة السماوية» بالنسبة للمهاجرء احتاط بهدف بلوغ (الجنة 
الأرضية) ولم يعد بالوسع العميز بينهما أو فك الارتباط بين ما هو 
روع اوی وین کو وح قران ي أرض مُعشية مُعشبة. إن 
أسطورة التيه لأربعين عاماء لا تعني بالنسبة لنا شيئأء سوى a‏ 
هذه إحالة في الببحث عن [مکان]» ولذا استعادت» في لا وعيها 
الجمعي» موطنها القديم واتجهت صوب [قادش] التي يزعم محققو 
التوراة أنها في سيناء وتحمل اسم «عين قيش». المر جح عندناء أنها 
اتجهت من جديد» صوب الصحراء العربية مستذكرة أصولها 
كما يحدث عادة» لكل قوة يقذف بها إلى البداوة. 
تقول الميثولوجيا العربية الإسلامية والمصادر الإخبارية القديةء إن 
إبراهيم (ع) جاء إلى مكة مهاجرأ ليقيم قواعد البيت المرام فوق 
قواعد البيت القدم الذي بناه آدې ولکن؛ وطبقاً لرواية التوراة» فإنه 
خحاض نزاعاً ضد شخص اسمه ابي مالك (أبيمالك) من أجل 
تفبيت شرعية حصوله على (بثر سبع) التي عرفتها العرب البائدة 
َ «شباعة» وهي» كما رانا ما سبق» البعر ذاتها التي صار - 
اسمها - فيما بعد «زمزم» بعدما حفرها عبد المطلب جد 
النبي (ص). استناداً إلى ابن هشام في (السيرة) ومصادر أخرى» 
حاض عبد المطلب صراعاً ضد قریش عندما قرر حفر (زمزم) إذ 
قالت له قريش» وهي ترفض فكرة إعادة حفر البئر من أساسها لاه 
لا يجوز لأحد أن يس مرا مقدسة قدية : «(هي بر بيا إبراهيم). 
سنلاحظ - هنا - وانطلاقاً ما يقوله النص التوراتي» أن التحول 
الفونيطيقي في الاسم من [إبرام] إلى [إبراهيم] حدث في أعقاب 


۳۸۹ 


إرم ذات العماد 


اليثاق مع الرب بأن يلك الأرض. وكما هو واضح من السياق فإن 
[أبرام الارا امي] عندما وصل إلى «قادش» القدية» وهي مكة قبل أن 
و تاليا بهذا الاسم تخلى عن اسمه (غير العربي) وا اا 
عربياً هو إبراهيم لانه عاش وسط هذه اجماعات و [الأرض 
التي نت نازل فيها] (التوراة) کما ان ابنه إسماعيل تعلم العربية 
الأولى ثم تفق لسانه عن العربية الصحيحة كما ستنطق بها 
الأجيال الجديدة من القبائل المتحدرة من صلبه» وهى عشر 
(الفاکهى). وهذه التبدلات فى سجن تفید فی تأ کید افر 
التالية: ا امحتمل أن الکنعانیین» الذين ا أحياناً - عند 
علماء الآثار ب «الأموريين» حسب الضبط التوراتي» أو [العمورين] 
في الضيط التاريخي» وهم - عندنا - من بني عمرو (وهم من بطون 
شعى) © قد تركوا اسهم في صيغة [كنانة] © القبيلة العريية 
الشهيرة» التي تعد قريش من أكبر بطونها؛ وأن هؤلاء أُخذوا 
اسمهم» في الأصل» من صيغة متحولة من صيغ كلمة [كنعان] 
وهي اسم أرضهم القدية» وييكن العثور على اسم [العموريين] 
القدماء في صيغ عدةء منها أسماء البطون الكثيرة التي تحمل اسم 
(عمرو) أو (عامر)؛ الذي سيكون من المستحيل بل وغير المنطقي 
الافتراض أنه اسم جد أعلى لكل هذه الجماعات» ولكن من 
المكن وفي ضوء التحليل الدقيق» قبول كونه اسماً دالا على 
[الرئتلاف] قبلي قديم انفرط عقده وترك في كل بطن أو فرع بقية 
من اسمه. وثمة صلة»ء لا تماريها العين» بين هجرة عمرو بن عامر 
مزيقياء وبين [العموريين] المهاجرين صوب بلاد الشام والعراق. وما 
ا ل اسم (عامر) أو (عمرو)» ومنها «خزاعة) 
التي عرفت بكونها من أبناء (عمرو بن حي) الذي تنسب إليه واقعة 
جلب الأصنام من الشام» قبل أن تحصل على آسم جديد يدل عليها 


۳۹ 


الخاثمة 


هو «خزاعة» لأنها «انخزعت» عن طريق الشام نحو بطن مر 

أودية مكةء إلا الدليل الأكيد على الصلة بين (العموريين) وهجرة 
عمرو بن عامر مزيقياء. هناك (مثلا) عامر من عبد القيس وهو من 
البطون الكبيرة» ٠وعامر‏ بطن من حنيفة (التي نقد أنها استمدت 
اسمهنا كقبيلة صغيرة من صاتها بحنيفية إبراهيم). وهناك بطن من 
(غسان) يدعی عامر وبطن من (الأوس) بُعرف ب (عامر) فضلاً عن 
عامر بطن من بكر وعامر بطن من قيس عيلان» ويؤکد 
الفاكهي'"» آن (قيس عيلان سعت إلى ولاية مكةء بالقوة» 
وحاربت من أجل ذلك وفشلت. وهي واقعة مؤكدة عن حرب 
دارت بين قيس عيلان وخزاعة حاولت خلالها عيلان ان تخرج 
خزاعة من الحرم فأحفقت). وهناك أيضاً عامر بطن من (قيم) 
وغامر بط من (النخ) عامر بطن من (هوازن) وآخحر من 
(كلاب) وهم أيضاً من بني عامر بن عبد مناة» وعامر بطن من 
(كنانة) وعامر بطن من مذحج وآخر من كعب بن (كنانة) 
بالإضافة إلى عامر وهو بطن من كهلان اليمنية القحطائية القديمة 
وأخيراً: عامر من الليث من (كنانة). هؤلاء (العموريون) أو 
(العامريون) لم يتحدروا من جد أعلى اسمه (عمرو أو عام) أو من 
آباء قبلیون يحمل کل منهم اسم (عامر) ويتوزعون في قبائل شتی؛ 
کما بیدو ذلك لاول وهلة؛ بل هم (بقايا) الائتلاف الذي زق عبر 
الهجرة الأسطورية بقيادة عمرو بن عامر مزيقياء» والتي أشار إليها 
القرآن الكرم. ونظراً لقوة ونفوذ (كنانة) في قبائل العرب وبعض 
بطونها تعرف ب (عامر) فإنها سميت» في وقت من الاوقات به 
قریش تغلب انتساباً لبني تغلب الذين رو مباشرة من نزار 
بن معد بن [عدنان] الشقيق الأسطوري (لقحطان). والعرب بو-جه 
العموم» تنسب كنائة إلى جدها الأعلى [عدنان]. إن ابن الكلبي 


۲۹۱ 


ار ۴ ذات العماد 


قل عن والده الكليي قوله امثير هذا: [لو أبطاً الإسلام قليلاً 
اکا 0 E‏ يشير إل أن 
تسمية (كنانة) ب «قريش تغلب» تعود إلى كونها تنسب أيضاً إلى 
تغلب بن وائل» وهذا يتسب إلى (عدنان). بيد أن هذا الافتراض» 
من جانب ابن منظور» يظل ضعيف الأساس» والأرجح أن التسمية 
جاءعت من انتساب (كتانة] شېه المباشر إلى (عدنان) الجد 
الاشطررف للعرب» كما تقول اة لاحات العربية. وثمة أهمية 
قصوى تكمن في هذا التفريق» لأن قوة (كنانة) تصدر من انتسابها 
الاش يا «عدنان» ومن کونها قدمت للعرب بطوناً قوية منها 
قريش. يدفعنا ذلك إلى إبداء شك قوي بالمغزى الفعلي للتلازم 
الوثيق بين [كتانة] كاسم أو صيغة من صي كلمة «جئة) كما 
لا-حظنا ذلك من التحول الفونيطيقى» وبين كلمة [عدنان]؛ وهذه 
الكلمة نجدها في اسم أقدم منها هو «(عدن»» ا أن [عدنان] کن 
أن تکتب دون تصویت: (عدنن) أو (عدن). ولذا نعتقد أن اسم 
[عدنان] لا يعود إلى جد أعلى للعرب اسمه (عدنان)» بل هو 
صيغة من صبيغ (عدن) التي ترتبط بها [ كنانة]. وفي هذه الحالة قد 
یکون مفهوما» على نحو ماء معنی اسم (جنة عدن) كاسم لكان 
بعینه کان ذات يوم جنة من نخيل وأعناب وفي القرآن: «إوقالوا لن 
نؤمن لك حتى تفجر لنا من الأرض ينبوعاً + أو تكون لك جنة من 
نخيل وعنب فتفجر الأنهار خلالها تفجيرآي"". ذلك يعني أن 
اسم القبيلة وال جد الأعلى یشیران إلى (مکان) عرفته العرب العاربة 
وانتسبت إليه بعض قبائلها. هذا المكان هو ببساطة [أرض كنعان]. 
ذاته» ینطبق تماما على اسم الدويلة الإرمية التي یرد ذکرها 
في التوراة (بيت عدن) أو (بيت أديني)» فهي تشير» بوضوح» إلى 
شرع من الإرميين (العدنانين) الذين هاجروا إلى بلاد الشام» وذلك 


۳۹۲ 


الذاتهة 


استناداً إلى أن كلمة (بيت) تعني - حتى اليوم - آل» إذ يقال آل 
هاشم بمعنی (بیت) هاشم (مغام. الامر الذي يدعم تصورنا بان 
اسم الدويلة الإرمية كان» إذ ذاك لا يرال يحمل انتساباً وانشداداً 
إلى [مكان] قدي بعينه جاء منه هؤلاء عند هجرتهم من الزيرة 
العربية إلى الشام. 
ظاهرة انتساب القبائل القدية إلى [مکان] بعینه تعطیه اسمها أو 
تأحذ منه اسمها فتُعرف به أمر مألوف كيرا في التاريخ. فمثلا؛: 
عرف العرب القدماء اثتلافاً قبلياً واسعاً تشكل من مجموعة من 
اقبائل الهاجرة صوب الشام هو ائتلاف (تنوخ). هذا الاسم الذي 
حير طائفة من المؤرخحين لم یکن» في الواقع» سوی اسم موقع 
له قدسية من نوع ماء انتسبت له القبائل التبحالفة وكذلك 
الأمر مع [غسان] أثناء هجرتها مع مزيقياء. وهذا نسبياًء ماثل لا 
حدث مع [خزاعة] وقد یکون اتير الدارج» حتى اليوم في وصف 
مصر ب [أرض الكنانة] مجرد صدى من أصداء الراسب الثقافي 
التوارث عن حول مصر في عصر يوسف (الأسطوري) إلى «جنة) 
بعدما ضرب القحط والجفاف أرض الجزيرة العربية؛ وبالتالى فإن 
تداول التعبير (الانف) جری في سياق تداول أسطورة معجزة 
يو سف تدلیلا ا ان كلمة [كنانة] تتضمن في جذرها 
القدم المعنى نفسه لكمة جتة 
يستند اعتقادنا القائل بأن اسم (عدن) - في عبارة «جنة عدن) التي 
ترد أصلاً في الألواح السومرية قبل أن ترد في التوراة - هو اسم دال 
على المكان لا على أي شيء آخرء إلى قرائن لغوية وحتى جغرافية 
تدعم بقوة» الاتجاه الرئيس في هذا التحليل وتؤيده. يرى ابن منظور 
إلى كلمة «جنة عدن على هذا النحو: عدن: عدن فلانٌ بالمكان 
يعدد. وعدن عدناً وعدوناً معنى (أقام) في المكان. وعَدنْتٌ البلد: 


4۳ 


إرم ذات العماد 


توطنته, ومر کز کل شىء معدنه. وجنان عدن منه؛ آي جتات 
إقامة. واسم عدنان مشتق من العدن وهو أن تلزم الإبل المكان 
فتألفه ولا تېرحه» ومنه الغذن بكسر (الدال) وهو المكان الذي 
يثبت فيه الناس لان أهله يقیمون فيه ولا يتحولون عنه شتاء ولا 
صيفاً. وهذا ا معنى للكلمة قديم وجد صداه - في ثقافة السومريين - 
بإطلاقهم الاسم على منطقة المستنقعات الائية جنوب العراق 
(الاهوار) حيث توجد هناك جزیرتان شهیرتان حتى اليوم (جزيرتا 
مجنون) وحيث تتداول - حتى عصرنا الحاضر - أساطير وجود 
(جنة عدن) هذا المکان تماما كما حددته الأسطورة السومرية. 
بل إن سکان الأهوار ؛ يعرفون في العراق باسم (المعدان) وهي تسمية 
یراد لھا - ويا للسخرية - أن دلا على انخطاط منزلتهم الاجتماعية 
لأنها تستخدم في نطاق التقليل من قيمتهم في السلم الاجتماعيء 
مع أن معناها الحخقيقي» 'القدي» یدل على العكس: على المدنية 
والاستقرار والثبات فى المكان وتعميره قياساً إلى البداوة والترحال. 
بهذا العنى فإن (جنة عدن» التي كانت تبحث عنها جماعة 
مهاجرة (بنو إسرائيل)» كما هو بين من النص التوراتي» إما هي 
التعبير المكثف ذاته عن الحلم بيلوغ أر ض الإقامة والاستقرار 
(الئبات فيها) بعد الضياع والتيه في الضتكراء آريعن عام :لذا 
تداحلت صورة هذه الأرض مع صورة (أرض اکتعان) التوراتية» 
وهذه تاليا مع صورة (أرض الميعاد). لكن هذه الأزض (الموعودة) 
لم تكن فى حقيقة الأمرء سوى أرض بني عناق: العماليق 
واليبوسيین ا والكنعانيين) الذين عرفوها باسم .(أرض 
کنعان = کتان) والذین لم يهاجروا من موطنهم إا عقب حادث 
أسطوري نجم عنه خراب جتتهم. يعيدنا هذا كله إلى المعنى 
الحقيقي لانتساب العرب إلى جدين أسطورين: عدنان وقحطان. 


٤ 


الخاتمة 


ا كنا نعتقد بأن كلمة ر تتضمن هذا المعنى الحدد وبأن 
عدنان مشتق منهاء فهذا ر يعن أن انتساب العرب المستعربة قا 

إلى (عدنان) ر طور تاريخي في حیاتهم انتهت فيه 
عمليأء موجة الهجرات الكبرى وبدأت موجة ة الاستقرار والثبات ی 
الأرض؛ ولذا تصؤر كل الإخباريات العربية القدية والأساطير 
انتقال العرب من طور (العرب العاربة = البدوية) إلى طور (العرب 
الملستعربة = الجديدة والمستقرة) بوصفه انتقالا فعليا من مرحلة 
الانتساب للجد الأعلى القديم (قحطان) إلى الجد الأعلىء الجديدى 
(عدنان). ولذلك يقال إن العرب تحدروا من جدين. وفي اسم 
(قحطان) لا شك» كل العناصر الدالة على طور القحط والبداوة 
والترحال وشظف العيش» بينما في اسم (عدنان) كل العناصر 
الذالة على العكس من هذا: على الإقامة في الأرض والثبات فيها 
وأيضاًء العناصر الدالة على الازدهار والرفاهية. إن تورّع العرب» بين 
(قحطان) القديم و(عدنان) الجديد» أي بين عرب عاربة بائدة» 
وعرب مستعربة» هو» وفي حاعة المطاف» توزع حقيقي ۶ التعبير 
عنه بلغة رمزية. لكنه مع هذاء بعيد تصنيف كل الجماعات البشرية 
العريية أنطولوجياً بين بدو وفلاحين. بيد أن هذا التوزع الرمزي 
يتتسب إلى تصنيف مواز» وربا أقدم» بين الراعي والفلاح كما 
عرضته الفقافة السومرية كثقافة. عالمية آنمل. لكل ذلك لا بد من 
رؤية الانتساب إلى جين أسطوريين» من منظار كونه انتساباً إلى 
تصنيف حياتي» فرضه نمط من الانتقال الحاسم من شروظ البداوة 
إلى شروط المضارة لين اتسابا فعا إلى جذين لا وجرد هنا 
صلا في هذا الإطار فإن حلم بني إسرائيل» كجماعة بدوية من 
جماعات العرب العاربةء بالوصول إلى «جنة عدن» التي ترات في 
صورة «أرض کنعان) التي تدر لبتاً حليباً وعسلاء يندرج في سياق 


۳40 


إرم ذات الحماد 


الحلم الجماعي لكل تلك الجماعات العربية البائدة والزائلة: حلم 
امتلاك امتياز الاستقرار في الارض والئبات فيهاء والتوقف عن 
الهجرة والترحال وهو الحلم الذي ما کان له قط أن يتحمّق 
E‏ بل على الضد من هذا في صورة شديدة الإثارة» 
من ذلك الافتراق الأسطور ي بين (قحطان) و(عدنان) حيث 
يتمكن شطر من هذه الجماعات من امتلاك الامتيازء فيما يخفق 
الشطر الاحر ويظل ا عاله اللأاعضوي. وهذه» بالطبع» صورة 
نغطية من صور التنازع ثم الافتراق بين (التوأمين)» تنطوي على 
تكرار لصورة أقدم: صورة هابيل وقابيل» الراعي والفلاح. بهذا 
العنى» سيكون مفهوماً تماما لاذا ينسبُ الإخباريون القدماء 
والنشابون كنانة ويطونها إلى عدنان مباشرة؟ إن ذلك الانتساب 
يخفي» في واقع الأ رابطة رمزية بين «جنة عدن» (عدنان) وبين 
كنعان (كنان = كنانة). بكلام ثانٍ: لقد عبر العرب عن انتساب 
كنانة وبطونها إلى عدنان» بلغة رمزية تتضمن حقيقة تاريخية منسية 
عر استقرار العرب المستعربة وافتراقهم عن القحطانيين. وهي 
الحقيقة التي تشير إلى امتلا کهم «جنة أرضية) ذات یوم بعید. وبھذا 
المعنى أيضاء فإن قوائم الأنساب العربية القدية تعطي إشارات 
كافيةء نسبياًء إلى ذلك التطور المنسي في حياة العرب القدماء 
عندما انتقلوا من لحظة (القحط _ قحطان) إلى اللحظة التاريخية 
الجديدة والمردهرة (عدنان = عدن والتي سوف تفتح الباب على 
مصراعيه أمام الإسلام (العدناني) في الصميم. 

لا ريب أن الصورة التي يرسمها (سفر العدد) عن استطلاع رؤاد 
موسی . ارظن کنعان) هذه - التي هي ا قسم من العرب 
العاريةء الذين امتلكوا امتياز الاستقرار في رض حصبة - سرعان ما 
تحولت إلى «جئة: أرض بني عناق من كنعانيين وأموريين ويبو سيين 


ا 


الخاتمة 


وعماليق. هي صورة شديدة الوضوح ولا تحتمل أي قدر من الس 
أو سوء الفهم» فهي - بالفعل - أرض تالف قبلي واسع بقيادة قوة 
ضاربة هي قوة العماليق. لقد جاء بنو إسرائيلء إذن» لنازعة هؤلاء 

في أرضهم. تماما کما هر الالء باستمرار» حیٹ مجري سائر 
نزاعات العرب العاربة داخل هذا الإطار من الصراع حول الأرض 
الخصبة» وفي سياق سعي كل جماعة إلى التماير ومن ثم الافتراق 
عن سرو ط البداوة» والالتحاق بشرو ط الثبات والإقامة في الأرض. 
ان إطلاق التوراة اسم (أرض كنعان» على هذه القطعة من 
الأرض» يجب أن يلفت انتباهنا لأن النص يؤ كد أن هذه الأرض 
تقطنها قبائل من العرب العاربة» (العماليق)» و(اليبوسيون)» 
و(الأموريون)» وأخيراً: (الكنعانيون)؟ فلماذا تسمي التوراة هذه 
الأرضء [أرض كنعان] مع أن الكتعانيين لا يشكلون سوى جزء 
من تحالف واسع يقوده العماليق؟ بل إن مَنْ تصدى لبني إسرائيل لم 
یکونوا سوى العماليق (اجبابرة» طوال القامة» بحسب ما تقول 
التورا؟ يو كد هذاء بدرجة أساسية» حقيقة كون تسمية (أرض 
e‏ لا تتعدی إطار توصيف الأرض وتصوير درجة خحصيهاء 
فهي: أُرض بجنة (أرض کنعن). ما الكنعانيون» وهم جزء من 
سكان هذه الأرض» فسوف يحفظون اسمهم حتى بعد اندثارهم 
وزوالهم» في إحدى الصيغ الدالة عليهم: كنانة. لکنهم» قبل هذاء 
لا پد قد أحذوا اسمهم الأصليء القديم من اسم الأرضص وصفتها 
(كنعان) أي اجنةء تماماً كما أحذت غسان اسمها من بغر مائ 
وتنوخ من اسم مكان مقدس في الشام» وخزاعة من انخزاعها نحو 
مكة. وفي ذلك قال حسان: 

الأزد س تتا والاء غغ-سان 


4Y 


إر م ذات العحماد 


هذه (اجثة) الأرضية التى بيحث عنها کل تائه وضائع في 
اااي اغا اعام اا د کا اغا رواد رین 
النبي بعض العنب والتين والرمان“ “» ثم قدموه لبني إسرائيل 
كدليل على دخولهم جنة الكنعانيين» وكما أذ ابن قلابة بنادق 
المسك من [إرّم] وقدمها لمعاوية بن أبي سفيان» كدليل على دخرله 
المدينة الذهبية؛ هي التكثيف الرمزي لذلك ال حلم المنسيئ: العودة إلى 
اجتة السماوية. لکل هذا»ء وسواه» سيدو من الغباء راجب 
وانعدام الضميں أن يصدق أحد في هذا العالې > الخرافة الأوروبية 
الاستعمارية» والصهيونية» عن كون فلسطين هي (أرض الميعاد)» أو 
ان یری ادنی قدر من احق مهما کان بسیطاء في الادعاء 
الصهيوني الماك اللهم إا إدعاءِ حى القوة إلغاشمة في اغتصاب 
فلسطين وتشريد أهلها ثم شطبها من الوجود. وهذه جرية كبرى 
لن حى أثرها 

کل ما ا قوله» في النهايةء أن الببحث (إرم) قد يتجاوز» 
يالفعلء إطار البحث في دلالات آية قرآنيةء أو مغزی أسطورة من 
الأساطير العربية القدية؛ وقد يتطلب تكراراً رمزیا للفعل ذاته: 
الخروج إلى (الصحراء) والسعي وراء إبل ضالةء أي تكراراً للمغامرة 
نفسهاء بوسائل أخرى» ونزعم أن هذه المغامرة تحمل في طياتها 
وعد المتعة والمعرفة بان وأحد. 


الهرامش 


(ه) القرآن الكربي سورة البقرة الآية .٠٤١‏ 
)١(‏ عن ياقوت؛ والرواية ترد في السياق. 
(۲) فتوح البلدان» ص ۲۲١‏ الأسطورة في الملحق. 


۳4۹۸ 


الخاتمة 


(۴) نشوة الطرب» روايته في الملحق. 

)٤(‏ نستخدم المزدوجرن ( ) لاإشارة التي اسم (طيء) الشخص. بينما نستخدم المزدوجين 
لاإشارة إلى [طيع] القبيلة. 

(ه) القرآن الكري» سورة البقرة» الأية ٠٤١‏ 

() الفاکهي»› أخبار مکة» ص .٠٤١ - ۱٤١١‏ 

(۷) روفي القرآن إوزاد كم في التي بصطة#» القرآن الكريي» سورة الأعراف الآية 14 

(۸) القرآن الکري» سورة سبأًء الآية .٠۹‏ 

.٩/۱١ - ۱۹/۱٤ تکوین:‎ )4( 

.٠٠٠١ وفى القرآن الكرم» سورة يوسف» إوجاء بكم من البدوه» الآية‎ )٠١( 

>۲ أنظر د. لويس عرض» مقدمة في فقه اللغة العربية» القاهرة» دار سينا للنشرء ط‎ )١١( 
۳ 

(۱۲) تکوین: ۸/۱٦‏ ۔- ۱۰/۱۷ 

)٠١(‏ أي إلى الجنوب. 

.)٣٣ - ۱۸/۱۳ (سفر العدد:‎ )۱٤( 

)١٥(‏ المصدر نفسه. 

.٠١۹ - ۱۳۸ انظر: القرآن الكرب» سورة البقرة الأیة‎ )١١( 

(۱۷) سفر العددء ۱۸/۱۳ ۔ ۳٣۳‏ 

(۱۸) المصدر نفسه. 

)١۹(‏ تفيد المعطيات الأركيولوجية أن [العموريين] هاجروا صوب الأجزاء الشرقية من بلاد 
الشام ما بين الألف الثائية والألف الثالنة قبل الميلاد. وهذا يؤكد أن موطنهم القديم 
في الجزيرة العربية كان (جنة) تعرضت لانهيار مفاجىء» كما هي الفكرة الشائعة في 
أساطير الهجرات ال جماعية. ما يقوله (سفر العدد) في هذا الصدد» وعلى نحو أخص 
ان (أر ض کنعان) کانت تضم طائفة من القبائل. الأسماء الرار دة في (السش یدد 
الصيغ القديةء غير المتحولة بعد» لكنها - بالمقابل - ترسم رقعة جغرافية هي الوطن 
الحقيقي للعرب العاربة من بني عمرو والكنعائيين والعماليق وبني عناق. 

)۲٠(‏ لأن الأموريين يعرفون أيضاً بوالكنعائيين». 

(۲۱) الفا کهيء أخبار مکة» : .٠١١‏ 

(۲۲) اللساف» ۱۳: ۳۹۱. 

(۲۴) القرآن الكري» سورة الإسرای الآیتان:. .٠١ - ٩۰‏ 

)۲٤(‏ أنظر (سفر العدد). 


۳۹۹ 


ملحق (أ) 
حلم طريفة الكاهنة 


روأية السعودي(“ 


«كان للملك عمرو بن عامر (مزیقیاء) أخ کاهن عقیم يقال له عمران. 
وكانت لعمرو زوجة كاهنة من أهل ردمان من حمير تقال لها طريفة 
(ظريفة) النير. فکان ول شيء وقع أرب وعرف من سيل 0 أن 
عمران الكاهن أا عمری رآی في کهانته ان وت سوف ببزقون 
وکل مزق ي" وإياعد بين أسفارهيم» فذ كر ذلك ليه 2 
الك مزيقياء الذي كان محنة القوم في آيام ملکه. (....) و 
(طريفة) الخير الكاهنة ذات يوم نائمة إذ رأت فيما يرى النائي 
سحابة غشيت أرضهم فأرعدت وأبرقت ثم صعقت فأحرقت ۶ 
وقعت علیه؛ ووقعت على الأرض» فلم تقع على شيء إلا احرقته. 
ففرعت طريفة (ظريفة) لذلك وذعرت ذعراً شديدا وأتث الملك عمراً 
وهي تقول: 
- ما رايت لوم قد أذهب عني النوم. رایت غیما برق رأرعد ا 
ثم أصعق فما وقع على شيء إلا احترق» فما بعد هذا إلاً الغرق. 
فلما رأوا ما داخلها من الرعب حفظوها وسکتوا من جأشها حتى 
سکنت: ثم إن عمرو بن عامر دخل حديقة م ومعه جاریتان 
له» فبلغ ذلك طريفة (ظريفة) فخرجت نحوه وأمرت وصيفاً لها يقال 


۰ 


إرم ذات العماد 


له سنان أن يتبعها. فلما برزت من باب بیتها عارضها ثلاث متا جذ 
منتصبات على أرجلهن واضعات آيديهن على اأعينهن؛ وهي دواب 
قشبه بک بأرض اليمن. فلما رأتهن طريفة (ظريفة) وضعت 
يديها على عينيها وقعدت وقالت للوصيف: 

- إِذا ذهبت الناجذ فأعلمني. 

فلما ذهبت أعلمهاء فانطلقت مسرعةء فلما عارضها خليج الحديقة 
التي فيها عمرو وثبت من الماء سلحفاة» فوقعت على الطريق على 
ظهرها وجعلت ترید الانقلاب فلا تستطيع» فتستعين ٻكنبهاً وتحثو 
التراب على بطنها وجنبها وتقذف بالبول. فلما رأتها طريفة (ظريفة 
جلست على الارض. فلما عادت السلحفاة إلى الماء مضت طريفة 
إلى أن دحلت على عمرو في الحديقة حين انتصف النهار في ساعة 
شديدة حرهاء فإذا الشجر يتكافاً من غير ريح» فنفذت حتى دخحلت 
على عمرو ومعه جاریتان له علی الفراش» فلما رآها استحیا متها ومر 
الجاريتين فنزلتا عن الفراش. ثم قال: 

«هلمي يا طريفة (ظريفة) إلى فراشك» فكهنت وقالت: 

«والئور والظلماء» والأرض والسماي إن الشجر لتالف» وليعرّدن الماء 
کما في الدهر السالف» 

قال عمرو: 

«مَن أخبرك بهذا؟». 

قالت: 

«أحبرتني لمناجذ بسنين شدادء يفطم فيها الولد والوالده 

قال: ۰ 

ما تقولین؟) 

قالت: 

4 قول الندمان لهغاً قد رأیت سلحفاة رف الثراب فا 

تقذف بالبول قذفا. فدحلت الحديقة فإذا الشجر يتكافا). 


۲ 


اللاحق 


قال عمرو: 

«وما ترينَ ذلك؟». 

قالت: «داهية ركيمة ومصيبة وأمور جسيمة). 

قال: 

«وما هي ويلك؟). 

قالت: 

«أجل إن لي فيها الويل وما لك فيها من تيل. فلي ولك الويل مما 
يجىء به السيل). 

فألقی عمرو بنفسه عن الفراش وقال: 

«ما هذا يا طريفة [ظريفة]؟). 

قالت: «هو حطب جليل وحزن طويل وحَلَّف قليل والقليل خير من 


تر که). 

قال عمرو: 

«وما علاقة ما تذكرين؟). 
قالت: 


«إذهث إلى السد. فإذا رايت جرذاً يكثر يديه في السد احفر 
0 برجايه ا-جبل الصخرء فاعلم أن العفر حفر وأنه وقع بنا الأمر). 
قال: 

«وما هذا الأمر الذي يقع؟). 

قالت: 1 [ 

«وعدٌ من الله نزل» وباطل بطلء ونکال بنا نكل» فبغيرك يا عمرو 
فليكن الثكل». 

فانطلق عمرو إلى السد يحرسه» فإذا الجرذ يقلب برجليه صخرة ما 
يقلبها حمسون رجلا فرجع إلى طريفة (ظريفة) فأخبرها الحبر. 
فقالت طريفه (ظريفة) له:.«إن من علامات ذلك ان تجلس في مجلس 


۲ 
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پين ام جنتين»› ثم تأمر بر جاجة فتوضع بین يديك»› فان ارح ستملؤها 
من تراب ا البطحايءء من سهلة الوادي ورمله» وقد علمت أن الجبان 
ار ج ی یھ کد اا ر 
امتلأت من تراب البطحاء. فذهب عمرو إلى طريفة (ظريفة) فاخبرها 
بذلك وقال: ما ترينَ هلاك السد؟ قالت فيما بينك ويينه سبع سنرن. 
قال: ففي أيها أكون؟ قالت: لا يعلم ذلك إلا الله. ولو علمه أحدٌ 
E‏ 


ملحق (ب) 
حلم عمرو بن عامر مزيقياء 
ورأى عمرو في النوم سيل العَرم» وقيل له إن آية ذلك أن ترى الحصباء قد 
ی ت ی فذهب إلى كرب النخل وسعفه فوجد احصباء قد 
ظهرت فيها فعلم أن ذلك واقع بهم وآن ا ر فكتم ذلك وأخفاه 
وأجمع على أن بيع کل شيء بأرض سبأ» ويخرج منها هو ورلده. . ٿم حشي 
أن يستنكر الناس ذلكء فصنع طعاما وأمر بإبل فشحرت وبغنم فذبحت وصنع 


ضيفاً واسعاً ڈ بعث إلى أهل مأرب: إن عمراً صنع يوم مجد وذکر فاحضروا 
طعامه. 


ئم دعا ابناً له يقال له مالك. ویقال بل کان یتیماً في حجره فقال: 
وإذا جلستٌ أطعم الناس فأجلس عندي ونازعني الحدیث وأردد علي 
وافعل بي مثل ما أفعله بك». 
فجاء هل مارب فلما جلسوا أطعم الناس وجلس عنده الذي أمره بجا 
امره به فجعل ينازعه الحدیث ويرد علیه. فضرب عمرو وجهه وشتمه. 
فصئع [الصبي] بعمرو مثل ما صنع به. 
فقام عمرو وصاح: 
ووا ذلاه. يوم فځر عمرو. شتمه صبي وضرب وجهه!). . 


ا ا کڪ ج ج 


اللاحن 


وحلف ليقتلنه. 
فلز یزالوا بعمرو یرغبون إلیه حتی ترکه. وقال: 
«والله لا أقيم بيلك صنع هذا بي فيه ولأبيعنٌ عقاري فيه وأموالی!». 


ملحق (ج) 
النبهب 
فقال الناس بعضهم لبعض: اغتدموا غضبة عمرو واشتروا منه أمواله قبل أن 
برضی. فابتاع الناس منه کل ما له بأرض مأرب» وفشا بعض حدیثه فیما بلغه 
من شأن سيل العرم. فخرج أناس من الأزد وباعوا أموالهم» فلما أكثروا البيع 
استنكر ذلك الناس فأمسكوا عن الشراء. 
فلما اجتمعت إلى عمرو بن عامر أمواله» أخبر الناس بشأن سيل العرم. فقال 
احوه عمران الكاهن: 
«إني قد رأیت نکم ستمزقون كل مزق وبباعد بين أسفار کم. 
وسأصف لكم البلدان فاختاروا أيها شعتم» فمن أعجبه منكم صفة بلد 
فليس إليه: «مَن كان منکم ذا هم بعید. وجمل شدید. ومزاد جدید 
فليلحق بقصر عمان المشيد..» فكان الذين نزلوه أزد عمان. 
قال: «ومَنْ کان منکم ذا هم غیر بعید. وجمل غير شدید. ومزادٍ غیر 
جدید فلیلحق بالشعب من کرود» [جرود] وهي أرض همدان. 
فلحقت به وادعة بنت عمرو فانتسبوا إليها. وقال الكاهن: «مَن كان 
ذا حاجة ووطر وسياسة ونظر وصبر عى أزمات الدهر. فليلحق ببطن 
مر» فكان الذين سكنوه حزاعة» فسخيت بذلك لانخزاعها في ذلك 
الموضع» عن كانت معه من الناس» ٻئو عمرو بن ي فتخرٌعت 
هنالك فقيل لها خزاعة إلى هذه الغاية. 
قال الكاهن: «ومَن كان منكم يريد الراسيات في الوحلء المطعمات 
فی الحلء فلیلحق بيثرب ذات النخل» وهي المدينة». 8 الذين 
سکنوها ر والخزرج اپتاء حارثة بن تعلٻة پن عمرو مر يقياء. قال 
الكاهن: «ومَن كان منكم يريد الخير والخمير والديياج والحرير والأمر 


£0٥ 


إرم ذات الحماد 


والتديير فليلحق يتصرى وحفير» وهما أرض الشام. فكان الذين 
سکنوها غسان. 
قال الكاهن: ومن کان منکم يريد الثياب الرقاق وال يول اليتاق 
والكنوز والأرزاق. فليلحق بالعراق» فكان الذين قرا بالعراق مالك 
بن فهم الأزدي وولده وص کان بالحيرة من غسان» ...)<( 
3° )0 
رواية الأزرقي": 
«فباع ع٧رر‏ بن عامر } مزيقياء» أمراله وسار هو وقومه من پلد لالت بلدى لإ 
يطأون بلدا إا غلپو! عايه وقهروا أهلهء حتی يخر جوا منه» قلما قار بوا مکة 
ساروا ومعم طريفة الكاهنة فقالت لهم 
EET pL LE‏ 
وعجم). 
فقال: 
«ما شأنك يا طريفة؟». 
قالت : 
«حذوا البعیر فخصّبوه بالدم» تلن أرض جرهم. جيران بيته الحرم 
فلما انتهوا إلى مكة وأهلها جرهم وقد قهروا التناس وحازوا ولاية 
البيت على بني إسماعيل وغيرهم» أرسل إليهم ثعلبة بن عمرو بن 
عامر (مزیقیاء) قائ : ا قوم قد خرجنا من بلادتا قلم تتزل بل الا 
NS‏ 2 
ونرسل روادنا إلى الشام وإلى الشرق» فحیث ما لخن آنه ثل لقنا به 
وأرجو أن مقامتا ا 
ولا والله ما تحب أن معنا علینا مراتعنا ومواردنا 
قارحلوا عتا حيث أحببتم فلا حاجة لنا بجواركم». 


٤٠“ 


اللاحقن 


as‏ من امقام بهذا البلد تولا حى مرجع 
a‏ في الرعي والماء,ٍ وذ آم أُقمتُ على کرهکم (... 
فأبت إن 2 وتعبّت . [تعبأت] لقتاله» فاقتتلوا 
وأقام ثعلبة بمكة وما رن وعساکره حولاً فأصابتهم الحمی. 
فدعوا طريفة الكاهنة] فأخبروها الحي فشكوا إليها الذي أصابهم. 
فقالت لهم: قد أصابني بوس الذي تشكون وهو مفرٌق ما بيننا. قالوا: 
فما تقولين؟ 
قالت: 
رمن کان منکم ذا هم بعید» وجمل شدید ومزاد جدید...۲. 
(... الخ) 
رواية سعید بن نشوان الأندلسي”': 
ر تیل 4 مزیقیاءء ee Be‏ ا 
TT‏ ویقال لأيه: e rg‏ يقوم 
i a‏ ..) ثم تزوج عمرو طريفة الكاهنة فرأت في كهانتها 
دلائل خراب فلل الحرم وإتلاف الأرض التي کانت کته. (ء<.( وکان 
لزيقياي بتلك البلاد“ أملاك عظيمة لم یکن لحد من تبابعة اليمن مثلهاء 
فأعمل الحيلة في الخروج من اليمن» وخحاف إن نادى ببيع املا که أن ینکر 
قومه ذلك. فقال لوده تعابة العنقأء: 
إذا آنا قعدتٌ في محفل قومي وأمرتك بكتاء فأظهر عصياني فاني سأنکر 
ذلك وأضربك» ه فقم فاأطمني في خدي. ففعل ما أمره به أبوه. فأراد قومه قتله 
إعظاماً لا فعله بالملك. 
فقال [الملك]: 


¥ ا 


ار م ذات العماد 


«لا تقتلوه» فإن الرحمة غلبت له في قلبي على السخط. ولكتي سأبلغ منه 
أعظم مبلغ. إنما استطال ثعابة وأطغاه الال. وأنا أبيع جميع مالي أرب تحت 
السد» ونذر [مزيقياء] لله نذراً ليفعلن. 

فاغتنم الأزد ذلك وحمير واشتروه. فلما باع جميع ماله أحذ في 
الرحيل...» (...). 

رواية البلاذر ي 


e‏ منهم بناحية ا فتزاوا ا ا ویثرب. 
وكان يثرب قوم من جرهم وبقية من العماليق» قد اتخذوا النخل 
والزرع فاقاموا معهم وخالطوهم فلم يزالوا يكثرون وتقل جرهم 
والعماليق حتى نفوهم عن يثرب واستولوا عليها وصارت عمارتها 
ومراعيها لهم» > فمكو! على ذلك ما شاء الله. ثم إن من کان بالیمن 
من ولد سباً بن يشجب بن عرب بن قحطان» بغوا وطغوا و کفروا 
نعم نما رهم فما أتاهم من اللخصب ورفاعة العيش» فخلق الله جرذانا 

جعلت تنقب SS as‏ 
وهو عمرو بن عامر بن حارثة (...) بن زيد بن كهلان بن سبا (...) 
باج کل ٿيء له من عقار وماشية وعير ذلك». 

رؤيا ربيعة بن صر اللخمي 

رواية الالداسي 0 

ربيعة ین ر صر اللخمي» وهو اول ملوك اليرة الذين منهم النعمان بن المنذر. 

قال صاحب التيجان: 


«وهو الذي رای رڙيا هالته» فأرسل عن شطيح الكاهنء فقال: أيها 
اللك رأيتُ حممة حرجت من ظلْمة فوقعت في رياض تَهْمة. 
فأكلت كل ذي مجمجمة. وأحلف با بين الحرتين من حنش ليملكن 
أرضكم الحبش ما بين أَبينّ إلى مجرش. فقال الملك: وأبيك يا شطيح 


۰۸ 


اللاحق 


إن هذا لنا لغائظ موجع. فمتى يكون ذلك أفي زماني أًم بعده؟ فقال: 
بل بعده بحين. اکثر من ستين او سبعين يضين من السنين. ثم 
يقتلعون ويخرجون منها هاربين. قال الملك: ومَن الذي يلي ذلك من 
قتلهم وإخراجهم؟ قال: يليه ابن ذي يزن يخرج عليهم من عدن» فلا 
يترك أحدا منهم باليمن. قال: أنيدرم ذلك من سلطان أم ينقطع؟ قال: 
بل ينقطع. قال: ومَنْ يقطعه؟ قال: نبي ذكي» يأتيه الوحي من ربه 
العلئ. قال: ومن هذا السي؟ قال: من ولد غالب بن فهر بن مالك بن 
النضّرء يكون الملك في قومه إلى أخحر الدهر. فقال الملك: وهل للدهر 
من آخر يا سطيح؟ قال: نعم! يوم يجتمع فيه الأولون رالآخرونء 
ويسعد فيه المحسنون ويشقى فيه المسيعون. فقال الملك: أحق ما تقول 
يا شطيح؟ قال: نعم! والشفق والغسق. والفلق إذا اتسق. إن ما 
م إن للك دعا شقا كه كما مال شيعا فقال شق: إنك ريت 
ذات حممة. خرجت من ظلمة فوقعت بين روضة وأكمة. فأكلت 
كل ذات نسمة. فلما سمع املك مقالة شى قال له: ما أحطأت شيعا 
فما عندك فى تأويلها؟ فقال شقٌ: أحلف ما بين الحرتين من إنسان. 
ينزلن أأرضكم السودانء فليغلبنٌ على كل طفلة البنان" وليملكن ما 
بين أئين إلى نجران. فقال الملك: وأييك يا شق إن ذلك لغائظ مؤلم 
فمتی یکون ذلك؟ 
الإسكندرية 
رواية ياقوت الحموي"“ (مادة الإسكندرية) 


إن الإسكندرية والقَرما أحوان. ببى كل واحد منهما مدينة بأرض 
مصر وستاها باسمه. ولا فرغ الإسكندر من مدينته قال: قد بنيت 
مدينة إلى الله فقيرة۔ وعن الناس غنية. فبقيت بهجتها ونضارتها إلى 
اليوم؛ وقال الفَرّما نّا فرغ من مدينته: قد بني مدينة عن الله غنية 
وای الاس ر ف وره د ر يوم إلا رشيء منها ينهدم. 
وأرسل الله عايها الرمال فدثرتها إلى أن دثرت وذهب أثرها. 


۹ 


و م ذات العماد 


وقال آحرون: 
إن الذي بنى الإسكندرية هو الإسكندر الأول ذو القّرنين الرومي اسمه 
شك بن سل وكوس» وليس هو الإسكندر بن فيلفوس. وإن الإسكندر 
الأول هو الذي جال الأرض وبلغ الظلمات وهو صاحب موسى 
وا-أنضر عليهما السلام. وهو الذي بنى السد “١‏ وهو الذي )ا بلغ 
إلى موضع لا ينفذه أحد صؤر فرساً من نحاس وعلیه فارس من 
نحاس نمسك يسری يديه على عنان القرس وقد مد يناه وفيها 
مکتوب: لیس ورائی مَذْهَّب. وزعموا أن بينه وبين الإسكندر الأخحير 
صاحب دارا المستولي على أرض فارس وصاحب رس طاطاليس 
ا لحکيم؛ الذي زوا انه عاش اثنتي وثلائين سنة» دهڙ طویل» وأن 
الأول کان مۇمناً کما قص الله عنه في کتابه» وعقر عمراً طویلا 
وملك الأرض. وأما الأخير فكان يرى رأي الفلاسفة ويذهب إلى يدم 
العالم کماهو راي استاذه آرسطاطالیس» وقتل دارا ولم تعد ملکه 
الرومَ وفارس. وذكر محمد بن إسحق أن يَعمر بن شداد بن عاد بن 
عوض بن إرم بن سام بن نوح عليه السلام» هو الذي أنشأً الإسكندرية 
وهي كنيسة حنس. وزبر فيها: آنا شمر بن شداد» أنشأت هذه المدينة 
وبنیت قناطرها ومعابرهاً قبل أن أضع ا على حجچر» وأجريتُ 
ماءها لارقفیَ بعمالها. 
وقال ابن عفير: 

إن أول من بنى الإسكندرية بير المؤتفكي وكان قد سر بها سبعين 
ألف بتاء وسبعين ألف مُخئدق وسبعين ألف مقثطر فعمرها في مائتي 
سنة وكتب على العمودين اللذين عند البقرات بالإسكندرية وهما 
أساطين تحاس يُعرفان باليسأتين: أنا مجبير المؤتفكي عمرت هذه المديدة 
في شدتي وقوتي حين لا شيبة ولا هرم أضناني» وكنزتٌ أموالها في 
مراجل جبيرية وأطبقته ب ا ان و ل ار و 
العمودان بالإإسكندرية عند مسجد الرحمة. وروي أيضاً انه کان 
مکتوباً عليهما باحميرية: ا شداد بن عاد الذي نصب العماد وجثد 
الأجناد وس بساعده الواد. ينيك هذه الأعمدة في شدّتي وقوتي إذ 


1۰ 


اللاحن 


ا سیْب» ES‏ 

وفد عاد 

ن )1٩(‏ 
رواية ابن كير 

.. أمسك عنهم المطر ثلاث سنين حتى جهدهم ذلك. وكان الناس إذا 
جهدهم أمر في ذلك الزمان فطلبوا من الله الفرج إنما يطلبونه بحرمه ومكان 
بيه . وکان معروفاً عند أهل ذلك الرمان وبه العماليق مقيمون وهم من سلالة 
عملیق بن لاوذ د بن سام بن نوح وكان سيدهم إذ ذاك رجل يقال له معاوية بن 
بکر وکانت امه من قوم عاد واسمها جلهدة ابلة الخيبري. فبعشت عاد وفداً 
قريباً من سبعين رجلا ليستقوا لهم عند الحرم فمروا بعاوية بن بكر بظاهر 
مكة» فنزلوا عليه فأقاموا عنده شهرا يشربون الحمر تغتيهم ال جرادتان قينتان 
لمعاوية» وکانوا قد وصلوا إليه في سشهر. لما طال مقامهم تینله» وأخحذته 
شففَة على قومه وجي مهم أن يأمرهم بالانصراف»› عمل شعر يعرض 
لهم بالانصراف وأمر القينتين أن تغتيهم. فقال: 


ألاياقيل ريڪ ك فزةفنهيم 
لعل اللهيت©تحباغماما 
في س قي أرض عاد إل عاداً 
فد أمسرالايبيون الكلاما 
قال فعند ذلك تنبه القوم ما جاءوا فنهضوا إلى الحرم ودعوا قومهم فدعا 
داعیهم وهو قیل بن عنر فأنشاً الله سحاپات د بیضاء وحمراء وسودای ثم 
ناداه مناد من السماء: اخحتر لنفسك ولقومك من هذا السحاب فقال اخحترت 
السحاية السوداء فإنها ا اکر السحاب ماي فناداه: اخترت ر ماداً رمددا | لاقي 
E RAS‏ 
وساق الله السحابة السوداء التي احتارها قل بن عنز با فيها من النقمة إلى 
عاد حتی تخرج عليهم من واد يقال اه الغيث» فلماً راوها استیشروا وقالوا: 


٤١١ 


ار ٣‏ ذات العماد 


هذا عارض ممطرنا. فیقول الله تعالی: بل هو ما استعجلتم به ریځ فيها 
عذاب آليم ۾ تدمر کل شيءِ بأمر ربھاه '. 

رم 

رواية النيسابوري 
[ کان لعاد ابنان: شذّاد وشديد فملكا وقهرا البلاد وخحلص الأمر لشداد فملك 
الدنيا ودانت له ملوكها قسمع بذكر ال جنة. فقال: أبني مثلها. فبنى إِرّم في 
بعض صحارى عدن في ثلثمائة سنة وكان عمره تسعمائة سنة وهي مدينة 
عظيمة قصورها من الذهب والفضة وأساطينها من الزبرجد والياقوت وفيها 
أصناف الأشجار والأنهار. ولا تم بناؤها سار إليها بأهل ملكته. فلما كان 
متها على مسيرة يوم وليلة بعث الله عليهم صيحة من السماء فهلكوا. وعن 
عبد الله بن قلابة أنه حرج في طلب إبل له فوقع على تلك المدينة فحمل ما 
قدر عليه نما هناك فبلغ خبره معاوية فاستحضره فقص عليه» فبعث إلى كعب 
الأحبار فسأله» فقال هي إِرَّم ذات العماد وسيدخلها رجل من المسلمين في 


(I) 


زمانك أحمر أشقر قصير على حاجبه حال وعلى عقبه خحال يخرج في طلب 
ابل له. تم التقفت فأبصر ابن قلابة فقال: هذا والله ذلك الرجل]. 
ذات العماد 


«i &%‏ ° £ 1( 
رواية الزمخشري’ 


کان لعاد ابنان: شداد وشدید» فملکا وقهراء ثم مات شديد وخاص الأمر 
شاد فملك الدنيا ودانت له ملوكهاء فسمع بذكر الجنة فقال: أبني مثلهاء 
بنى [إرَم] في بعض صحارى عدن في ثلثمائة سنة وكان عمره تسعمائة 
سثة) وهي مديدة عظيمة قصورها من الذهب والفضة وأساطينها من الزبرجد 
والياقوت. وفيها أصناف الأشجار والانهار المطردةء ولا م بناؤها سار إليها 
أهل ملكته. . فلما كان منها على مسيرة يوم وليلة بعث الله عليهم صيحة من 
السماء فهلكوا. وعن عبد الله بن قلابة: : أنه حرج في طلب إبل له فوقع عليها 
فحمل ما قدر عليه وبلغ خبره معاوية فاستحضره فقص عليه فبعث إلى 
کعب فسأله فقال: هي إرم ذات العماد. وسيدخلها رجل من المسلمين في 


1۲ 


اللاحق 


زمانك أحمر أشقر قصير على حاجبه حال وعلى عُقبه حال» فخرج في طلب 
إبل له. ثم التفت فأبصر ابن قلابة فقال: هذا والله ذلك الرجل]. 


مزيقياء 
رواية الأندلسى(*٠“‏ 
ا r e I‏ ود 


e رال ر‎ u EL 

يقوم في القحط مقام القطر. وجدّه حارئة يعرف بالغطريف. وكانوا بيتاً 

مخلوقين للملك. تزوج عمرو ظريفة الكاهنة» فرأت في كهانتها دلائل خراب 

سد العر رم“ وإتلاف الأرض التي کانت ځته. 

قال المسعوڊي: 
وكانت أرض سباً حصب اليمن وأكثرها خباناً. وهي من بين قصر 
رصوف وشجر مَضفوف. وكانت مسيرة ذلك أكثر من شهر 
راکب على هذه الحال لا يرى فيها الشمس ولا يفارقه الظل. وكان 
وراء السد أنهار عظام. وكانت الياه تخرج من أنقاب في مجار لها 
حتى ترتوي الجنان بتدبير أهل الحكمة. وكانت السيول تنحدر من 
اجبال هابطة على رؤوسها حتى تهلك الزرع» فصیعت له مصارف 
إلى البحر بتقدير عثرت به البلاد. ثم طالت الاعصار فعمل الماء في 
تلك الأنقاب فأضعفهاء فغلب الماء عليها وجاء السيل فدنعهاء 
فخرجت البلاد حتى تقؤض سكان تلك الأرض عنها. وقیل: حوبت 
الفأرة السد ليكون ذلك أظهر في الاعجوية. وقال: ذلك لا احتلاف 
فيه عند أهل تلك البلاد لشهرته. 

ومن کت الماوردي 
بعث الله لسباً ثلاثة ثة عشر نبياً فكفروا بهم» فعاقبهم الله بسيلي العَرم. 
وکان لهم بستان عن يمين الوادي وشماله. وكانت المرأة مشي ومکاتا 
(زنبیل) على رأسها فيمتلىء من الشمر. قال: والعرم المطرٌ الشديد أو 
الغستاة (سد بينى حجر ماء السيل أو النهر) بلغة أهل الحبشةء أو اسم 


<1 


إر ۰ ذات العماد 


الوادي الذي کانت تمع فيه الياه» وسدوه بین جبلين با-حجارة 
والقار وجعلوا له أبراباً يأحذون منها بقدر ما يحتاجون. فلما تركوا 
أمر الله وکفروا بأنبیائه بعث الله عليهم مجرذا يقال له: الخْلذ فخُرقه 
وأفسد أرضهم. قال: والقرى التي في قوله تعالى: #ؤوجعانا بينهم 
وبين القرى التي بار كنا فيها فُرى ظاهرة4 "“ قيل في القرى الظاهرة 
کات ات والشام. وقيل هي السروات"' وأنهم قالوا فؤباعد 
بين أسفارنا» مللا من النعيم» والسفر في العمران المتصل وكفروا 
بالراحة» عاقبهم الله فأهلك أرضهم ومرّقهم وجرى المخل فيهم فقيل: 
(تفرقوا أيدي سباً». 
وقال السعودي: 

وقالوا لهم: إن کنتم رسلا فادعوا الله أن يمزقنا كل ممزق ويباعد بين 
أسفارنا فدعوا لله فأجابهم). 

ركان ارت ا جل ایوہ اك سیا لی یکن لاح من پا 
لد نادی یع آبلاک أن و ا فقال لرلده ثعلبة العتقاء: إذا 
آنا قعدتُ في محفل قومي وأمرتك بكذا» فأظهر عصياني. فاني 
سأنكر ذلك وأضربك 2 فالطمني في حڏي» ففعل مأ آمر به أبوه» 
فأراد قومه قله إعظاماً لا فعل بالملك. فقال: لا تقتلوه فإن الرحمة 
غلبت له في قلبي على السخطء ولكن سأبلغ منه أعظم مبلغ: إا 
استطال تعلبة الالء أ مالى مارب حالسل 
یعمرول أعماراً EEE o‏ 
جرار. وکان مع عمرو ثلاثة وعشرون رهی من آولاده وعقبهم. فسار 
عمرو مز يقیاء حتی نزل على عك. وأرسل إليهم في الجوار فجمعهم 
سيدهم وصاحب أمرهم لارأي» فقالوا له: ذلك إليك» غير أنه ما نرل 


٤ 


بعلبك 


اللاحق 


قوم قط على قوم فعرفو! وجوه أرضهم ووطقوها إلا كانت لهم الغلبة 
عليهم. وقد قال يغرب: ويل للمتزول عليه من النازل! فمال الامر 
بينهما إلى الحرب بعد العهد راجاورة. 

وبعٹ مزیقیاء الرواد برتادون له حيث ينزل من البلادء فمات في عك 
قبل أن يرجع رواده]. 


الروض العطار" نقلاً عن ياقوت الحموي] (معجم البلدان). 

[بعلبك: بها من عجيب الاثار الملعبان. والكبير بني في يام سلیمان بن داود 
عليهما السلام. وطول الحجر من -حجارته عشرة أذرع على عم شاهقة يروع 
منظرها. وبهذه المدينة من الهياكل شيء عجيب وهي قدية البناء جدا حتى 
ان عوام هلها يزعمون ان سورها من بنيان الشياطين]. 


ياقرت: 


قال أعرابي: 


وقیل: 


قلت لذات الكغنب السك 

ولم أكن من قولها في شك 
إذ بست ثوباً دقيق السلكِ 

وعقد در ونظام سُكِ 

غطي الذي افتن قلبي منك! 
قالت: فما هو؟ قلت: غطي جرك 
فكشفت عن أييض يد 

کأنه عب نضار مکی 


8 
او جنبة من جبن بعلبك! 


[إن بعلبك کانت مھر بلفیس وہھا قصر سایمان بن داود عليه السلام 
وهو مبني على أساطين الرخام] . 


۵ا 


إرم ذات الماد 


روبها قبر إلياس النبي عليه السلام: قالوا إن ذلك الموضع يسمى [بك] 
في قديم الأزمان حتى عبد بنو إسرائيل بها صنماً اسمه بعلء فأضافوا 
الصنم لی ذلك الموضع م صار اجموع اسماً للمدينة وأهلها على 
عبادة هذا الصنم» فبعث الله إليهم إلياس النبي عليه 
فحبسَ عنهم القطر ثلاث سنين. م ي ا ار 
أصنامكم فإن سقيتم فأنعم على الحق» وإلاً فإني ادعو الله 
ليسقيكم» فإن سقيتم فآمنوا بالله وحده فأخرجوا أصنامهم واستسقوا 
وتضرعوا فما أفادهم شيئاً فرجعوا إلى نبي الله فخرج ودعا فظهر من 
جانب البحر سحابة شبه ترس وأقبلت إليهم فلما دنا منهم طبق 
الأفاق وأغاڻهم غیغاً را حصب البلادء وأحيا العباد فما ازدادوا إا 
ش رکا فسأل الله تعالى أن يريحه منهم فأوحى الله تعالى أن أخرج 
إلى مکان كذا فخرج ومع السبع فری فرساً من ثار فوثب عليه وسار 
الفرس به ولم يعرف بعد ذلك خبره]'"“. 

رواية الأبشيهي"": 

[حكى الشعبي في كتاب (سير الملوك) أن شداد بن عاد ملك جميع الدنيا. 

وکان قومه قوم عادٍ د الأولىء» زادهم الله بسطة في الأجسام وقوة حتى قالوا 

من اشد منا قوة؟ قال الله تعالى: للم ترو أن اله الذي خاقهم هو هة 

منهم قوةه"". وإن الله بعث إليهم هوداً نبياً فدعاهم إلى الله تعالى. فقال 

شڌاد: «إن آمنت بإلهك فماذا لي عنده؟) 


قال: 

«يعطيك في الأحرة جه مبنية من ذهب ویواقیت ولۇلۇ وجميع آنواع 
الجواهر» 

قال شداد: 


«أنا أي مثل هذه ال جنة ولا أحتاج إلى ما تعدني به». 

فأمر شداد ألف أمير من جبابرة قوم عاد أن يخرجوا ويطلبوا أرضاً واسعة 
كثيرة لاء طيبة الهواء بعيدة عن الجبالء ليبني فيها مدينة من ذهب. . فخرج 
أولعك الأمراء ومع كل أمير الف رجل من خدمه وحشمه» فساروا في الأرض 


1٦ 


اللاحق 


حتیى وصلرا إلى جبل عدن» فرأوا هناك أرضاً واسعة طيبة الهواءء فأعجبتهم 
تلك الأرض» فأمروا المهندسين والبنائين فخطوا مديئة مربعة الجوانب» دورها 
أربعون فرسخاً» من كل جهة عشرة فراسخ» فحفروا الأساس إلى الماء وتوا 
الجدران بحجارة الجزع اليماني» حتى ظهر على وجه الأرض» ثم أحاطرا به 
سوراً ارتفاعه حمسة ذراع وغشوه بصفائح من الفضة المموهة بالذهب» فلا 
يكاد يدرك البصر إذا أشرقت الشمس. 

وکان سداد قد بعث إلى جميع معادن الدنياء فاستخرج منها الذهب واتخذه 
لبناً ولم يترك في أحد من الناس في جميع الدنياء شيثاً من الذهب إلا غْصَبَةُ 
واستخرج الكدوز المدفونةء ثم بنى داخحل المديئة مائة الف قصر بعدد رؤساء 
ملكته» كل قصر على عَمَّد من أنواع الزبرجد واليواقيت معقودة بالذهب» 
طول كل عمود مائة ذراع وأجرى في وسطها أنهاراً. وعمل منها جداول 
تلك القصور والمنازل وجعل حصاها من الذهب واليواقيت وحلى قصورها 
بصفائح الذهب والفضةء وجعل على حافات الأنهار أنواع الشجر جذوعها 
من الذهب» وأوراقها وثمرها من أنواع الزبرجد واليواقيت واللالىء» وطلى 
حيطانها باسك والعنبرء وجعل فيها جنة مزخرفة له وجعل أشجارها الزمرد 
واليواقيت وسائر أنواع المعادن» ونصب عايها أنواع الطيور المسموعة الصادخ 
منها ولغود وغير ذلك. ثم بنى حول المدينة مائة ألف منارة (...) فلما كمل 
بناؤها أمر في مشارق الأرض ومغاربها أن يتخذوا في البلاد الذهب والفضة 
فاتخلذوا جميع ما أمر به» فلما فرغوا من ذلك جميعه حرج شذاد من 
حضرموت في أهل ملكته وقصد مديدة [إرم] ذات العماد. 

فلما أشرف عليها ورآها قال: 

«قد وصلتٌ إلى ما کان هود يعدني به بعد الوت وقد حصلت عليه في 
الدنيا» فلما أراد دخولها أمر الله تعالى» ملكاء فصاح بهم صيحة الغضب. 
وقبض ملك الوت أرواحهم في طرفة عين]. 


14¥ 


ار م ذات العماد 
الهرامش 


(۱) المسعودي» مروج الذهب» ج ۲» ص .۳۲٠١‏ 

(۲) القرآن الكري» سورة سباً. 

)( الأزرقي» أخبار مكةء ج »١‏ ص 4۲ الأية: .٠۹‏ 

.٠٤٠١ الأندلسيء نشوة الطرب في أخبار جاهلية العرب» ص‎ )٤( 

(ه) هذه هي رواية وهب بن منبه وقد نقلها الأندلسي حرفياً. (أنظر التيجان). 

.۲٤ البلائري»ء فتوح البلدان» ص‎ )١( 

(۷) الأندلسي» نشوة الطرب في أخبار جاهلية العرب» ص ٠4١‏ والألوسيء بلوغ 
الإرب» ج ۱» ص ۲۷۸. 

)^( أي رحصة الأصابع ناعمتها. 

.۲۱۸ معجم البلدان» ص‎ )٩( 

)٠١(‏ سد مأرب. (وهذه رواية شائعة تخلط بين ذي القرنين الحميري وبين الإسكندر ذي 
القرنين). 

.۱۹۸٩ ۰۱۲۰ ابن کثيرء البداية والنهايةء ج ۱» ص‎ )۱١( 

.٠٠١ _ ۲٤ القرآن الكريي سورة الأحقاف الآیتان:‎ )١١( 

(۱۳) تفسير النيسايوري: هامش کكتاب الطبري» امجلد ۱۲ء ج ۳١‏ ص .۸١‏ 

' الكشاف عن حقائق غوامض التزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» الجزء‎ )١٤( 
.۷٤۸ الرابې» ص‎ 

٠٤١ نشوة الطرب في أخبار جاهلية العرب:‎ )٠١( 

.٠۸ القرآن الكرييم» سورة سباأًء الآية‎ )١١( 

)١١(‏ ال جبال المطلة على تهامة ما يلي اليمن. 

(۱۸) ص ۱۰۹. 

(۱۹) معجم البلدان» ص ۳۹ه. 

(۲۰) آثار البلادء ص ›»٠١٦‏ وياقوت» المعچم» ص ۳۹ء بعلبك. 

۲۰۲ المستطرف في کل فن مستظرف» ج ۲» ص‎ )۲١( 

(۲۲) القرآن الكري سورة فصلت» الآية .٠١‏ 


1۸ 


الشيطان والعرش: رحلة النبي سليمان إلى اليمنء رياض الرس للكتب 
والنش بیروت»› الطبعة الاولی .٠۹۹٩‏ 

كبش الحرقة: نموذج تمع القوميين العرب» رياض الرس للكتب والنشرء 
بیروت») الطبعة الاولی .٠۱۹۹٩۹‏ 


۹ ا 


£ 


1 


444114 YY CVF cE <A د‎ 
o¥ 

TYfo cc PTYYT FYI Y4 آشرر‎ 

الآلوسي 0 


VY A AA co إبراهيم (الني)‎ 
At ofFoecfY¥ 444 AF (¥4 


Y4 cot (Noo <10’ Afo 
(fYe FVE ¢FVYT (TEAS FIA 
FAA FAY FAX (FVA FVY 
cTNTeNTY cT c7 أبرهة الجشي‎ 
Y€ YF cFTVT CYFVFT Y4 
٤ء٠١‎ ء۲۰۰١‎ ۱۸۳ الأبشيهي‎ 

)۲٦ ابن أبي سفيان» معاوية ۱۲» ۹ء‎ 
cAf cA cA * <f" c<TY e44 CV 
YeA foe <1: <o AA 

ابن بي ري ٣۱٠۰‏ 

ابن الجوزي ۳۱۳ 

أبن حجر وائل ٤ء o:‏ 

A٦ c<AfÊ f€ ابن خلدرن‎ 

CTIA (4۹%۰ YA" f4 ابن الأزبير‎ 


١ 


۲۹ 

+٥2 أبن عباس 14 ۸71 44۹4ء‎ 
YAY cT 1V <17 

ابن عربي 0 

ابن عفیر ٤٠١‏ 

ابن عنر ۲۳٣۳‏ 

cf cT c4۹ أبن قلايةء عيد الله‎ 
cAs CYA YY oY (4F foe cf 
FY <Fo¥Y (141 <41 CAA «(At 
4۱۲ 

أبن کر ۱۷ ٤ ل٥ د٣ ۴١‏ دإ 
caf AIA AIE 11¥‏ 1{ 
ابن الكليي fi» <A CA} «<l‏ 
FY F41 CFVVY FV FY‏ 
ابن هنظرر ۱۹۸ ۷١۹ >۴ ۹۸ ›4۹٩‏ 
YAV Yo“ cf \ °‏ 

AES HETLTHH: ء۱٤١۳ ابن هشام‎ 
۳A4 

أبر بكر الصدیق ١۸۳‏ 

أو الجسن أحمد بن فارس ١ ١۴۳‏ 

أيو الدقيش ۱۸4 

١ ٤١ أبيمالك‎ 


ار م ذات العماد 


cAI VF VY (Te <1 ce الأزرقي‎ 
Té AVF ANT Ae A44 
é۹" CFAV Ft fa c4 
A" cfe 1۲ إسحق بن إبراهيم‎ 
PVo (FV (F10 10 
۱٤۸ ۱۳٤ ۱۱۹۷ إسرائیل‎ 
4۱١ ۳٦۸ ٥۸ ۱۲٤ اللإسکندر‎ 
A۳ ۷۷ ۷٦ إسماعیل ۷۰ ۷۲ء‎ 
AFA ATTY AFT AIF" 1۹۲ 
cloY «4o01 Mos Afo M4 
44 434 5 ھا 2ا‎ 
PVT F11 VY 
۲۲ أليشع بن شافاط‎ 
11 1۹ أمرؤ القيس‎ 
c14 eA! الأندلسيء نشوان بن سعید‎ 
TY ce CFEA (Tf (10 
{1T ct ¥ CFA (F4 

ف 


براندن› آ. ف. ۲۹٦‏ 

۲*4 <A“ البكري‎ 

A (Ff » cA! البلاذري‎ 

بلقیس ۱۲۴۳ء ۲٦۴۳‏ ۲۷۸ 
ث 

A fF cé) oe (9 التعلبي‎ 

1Yoc1Vc1:¥ 

تغلات بلاسر الثالٹ ٣١٤ ١۳‏ 

ثعابة العنقاء "٠١‏ 4 ۷هي 4١٣‏ 


ر 


۸٥ الخاحظ‎ 

جامع بن شُرخیة ۲۱۲۳ 
جبریل ۲۳۲۸۰۱٣۷ ۱٤۹‏ 
جذية الأبرش ۳۹ 


۲ 


الجرهمي» عبید بن شريه ۳۲ ۱۲١‏ 
4٠‏ 

الجرهمي» المضاض بن عمرو ٤۸ ›۱ ٦۰‏ ۲ 
جریر ۲٠۹‏ 

جعفر الصادق ١۲١‏ 

جندع بن عمرو بن الذبيل ٠٠١‏ ۷ 


¢ 
الحارٹ بن خلدة £۹ AFI A‏ 
الحارث بن ذي شدد ۱۲١‏ 
حسان بن ثابت ۲٤۷‏ ۳۹۷ 
الحموي ۱١۷‏ 
الحميري YF <Ao‏ 
حيڻاني» صلاح ٩‏ 


aE CE 


الخازن 0 
خالد بن الخلود ۲۲۱۹ ۳۲۹ 


ر 


c44: FAA f۹ الرازي فخر الدين‎ 
۱4۹ 

ربيعة بن کعب بن زید ٤٥‏ 

الربيعوء ترکي علي ٣٣٣۰‏ 


رقاش ۱۱۲ 
ر 
الرباء ٠٤ء ١١١‏ 
الزمخشري 4١۲ ۲١‏ 
زهیر بن ابي سلمی ١۱٤۱ء‏ ۰۲۰۷ ۲۱۱ 
ص و ي 
سارة 1o fot‏ 
ساکزء هاري ۲۲۰ ۳۲٢‏ 


هرس عام 


سام بن نوح YA <A“‏ 

سرجون الثاني ٣١۳‏ 

سفیان بن منصور ۲٣‏ 

سامة بن الأكرع 11۰ 

سلیمان ۲۷ ۴ 4 ٦‏ 1۷۲ 
السمرأل بن عادياء Y۲‏ 

۲١ 4 ۰ سخاریب‎ 


# 
#4 


ي ی ت 
بداد بن عاد ١٥٣ا‏ ۳۷۲ ۷۸ 
41۰ 


۳ ۰ شلمنصر الثالث‎ 
i E IEE © gE SEE 
۲٣۲ ۱٩۳ ۱٤۸ الصلیبي» کمال‎ 


E e 


cY11044 AE AF الطبري‎ 
FIT cY™Y C(YFY TY 17 
ttc FYY 


ب م ب 
عائشة ١٤١‏ 

عاد بن إِرم |14 Ao (FV A4‏ 
العادي» جيروك ہن سعد ۳۲ 

عامرس ۳۲4 

١٤٤4 ١٤۴١ عبد الطلب‎ 

عثمان بن ساج Y4‏ 

£١ المجاج‎ 

العلاء الحضرمي 4é‏ 

علي بن أبي طالب ۲+5 

عمران الكاهن tf‏ 

عمر بن الخطاب ٠١۲‏ 

عمرو بن المحجر ۳۳۸ ۳۳۹ 

عمرو بن عامر ۳۳۸ ٥۲ ۳٤٤‏ 


fot cf fol TAY TA 
£+“ 

عمرو بن خی ٤٥‏ ۳۹۰ 

عمرو بن هند ۲٣۱‏ 


الفندجائي» ابو محمد ۲٠۴‏ 


# 


وا د ا 


الفاكهي TAY TIA‏ 
فراي» نورٹر وب ۰ 
فلایکوفسکي إ. ۸٩‏ 


فيلبي o٠ FFA‏ 
ف د 
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كحالةء عبر رضا ٥۴‏ 
کعب الأحبار ۲۷» Ace:‏ 
۸۹ء 1۰۹1 


لبيد ۲۱۲۴ 

cA A اللخميء رسعة بن تر‎ 
{A (FV 

لقیط بن معمر الإیادي ۲٠۲۳‏ 

ليفي - شتراوس» کلرد ۱١۲‏ 
SEE ik UE‏ 
الماجدي» عيد الرحمن ٩‏ 


ما رکس»› کارل 41۸ 1 ۳٦‏ 
مالك بن حري ٠١١‏ 


YT 


إرم ذات الحماد 


مالك بن عنانة ۲۷١‏ 

مالك بن فهم ٣٤٤‏ 

۱١۲ مالینوفسکي‎ 

الماوردي ۱۳۽ 

۱۷١ مردوخ‎ 

AVY (fF «(e ۴ ۲ المسعودي‎ 
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میسون» ښت بحدل ٩۵‏ 
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النابغة الذبياني ٠۲۳‏ 
نابو بلاسر ۳۲۰٦‏ 
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نزار بن معد بن عدنان ۳۹۱۹ 
نعمان الآرامي ۲۲۱» ۲۲۲ 
نورٹروب ٩۳‏ 
فولد که ۳٥۲‏ 
البریري ۴۳٥۱ء‏ ۳۹۹ 
النیسابوري ۲۰ ۲۰۷ ۲۹۸ ٤۱۲‏ 
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cof Ao¥Y Af cto At 

۳۹٦ 

هنري» ج. 1۰۲ 

الهمداني»› بدیع بن عبد الله 4١١‏ 

AV AT" 1۲ 
aE 

وکیع بن سلمة بن زهر ۲۷۳ 

الوليد بن الريان ٣۲٣۳‏ 

الوليد بن سالم ۷٤‏ 
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£4 PYF oV oY fo 
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)1١5 ياقوت الحموي 4۲4 0ء‎ 
{1o0 t4 (PV YI Y1 
۲۹۹ يزيد بن معاوية‎ 

"1£ 4۷ 4۴ 41۷ يعقواب‎ 
FAo «(fVe (F1۷ 

Ya اليعقوبي‎ 

یعمر بن شداد ۱۲4 

يهرذا ۲۲۵ 

يوسف ٦٥ء‏ ۳۹۴۳ 


د ن ج و ا 


فهرس الأماكن 


٦4 ٦۲ ٦۱ آرتا‎ 

۲٠۹۵ آذربیجان‎ 

1V 1 أرك‎ 

cA" Ado ct AF 4Y (44 رم‎ 
F1 cfoe cT o1 ¥5 AA AV 
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